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VORWOliT. 


Die vorliegende Abhandlung will in erst iinre eine Mtoo- 
graphie iiber die vedisclie Jiiidragestalt sein _ der 

Arbeit haben sich jedocli mehrere Fragen *6 zwar 

ni( 3 lit alle direkt unter das Hauptthema der Untersuchnng fallen, 
die mir abej* flit* eine allseitige Beleuchtung des Grand probleiiis 
soldier Bedeutung zu sein schienon, dass idi sie einer einr 
ehenderen Behandlung flir wert liielt. ' 

Der Giaindgedanke, der inich bei meiner Arbeit leitete, war^ 
das volkstumliche Element in der altindiscdien Keligion bloss-^ 
zulegen nnd besonders die Seiten dosselben zu beleuchten, die 
zwar in den priesterlichen Texten selir wenig znnl Vorschein 
kommen, die aber sdion zur vediscdien Zeit ohne ^Zweifel ebenso 
bedeutsam hervortraien wde im heatigeii Volksglanben, namlicli 
den Kult finsterer, damonischer Machie, unter d^nen Rudra die 
grosse Vordergrmidsfigur ist. 

Es criibrigt, init Worten des Dankos zu scliliessen. Sie 
wenden sich in erster Hand an ineinen verelirten Lehreiy Herrn 
Professor Dr. K. F. Johansson, Meinc Studien auf dem Gebiete 
der indischen Philologie hat er von Anfang an aufs freundlichste 
nnterstutzt und gefordert. Audi die Anregnng zur vorliegenden 
Untersuchung ging von ihm aus, und in dem warraen Interesse^^ 
das er dem Fortschreiten derselben entgegenbrachte, war mir 
stets die Moglichkeit gegeben, meinen l^lick uber Wege und Ziele 
meines Arbeitsgebietes zu kliiren. 

Herrn Professor Dr. E. Reuterskiold habe ich die erste Ein^ 
fulirung in die Religionswissonsehaft zu verdanken, und ich habe 
auch wciiterhin durch alio meine Studieirjalire den Vorteil gehabt, 
aus seiner liebenswurdigen Anteilnahme in personlictiem Verkehre 
die mannigfachsten Anregungen zu schopfen. 

Meinem Lelirer vind Freunde, Herrn Privatdozenten Dj\ J. 
Charjientier, der mii- seine eminenten Keimtnisse stets ‘’bereit- 
whligst zur Verfligung gestellt hat, bin ich flir eine Menge un- 




irer Ratsclilage und Aufschliisse zu 

r Universitatslektor Dr. A. Wolf liat sich 
ijbn, mein Deutsch durclizuselien nnd zu verll 
ihm dafiir meinen besten Dank aus. 

bin ich noch den Beamten der 
¥;;^^figsala fur das liebenswtirdige Entgeg^^ 
haben, aufs warinste verpfl%t 
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I. Rudra im Rigveda 


Man hat oft uiid unzweifelhaft rnit Recht als einen liervor- 
stechenden Zug d(n‘ vedischen Gottorgestaltcii ilire schwacho 
IndiYidualisiening, iliren Mangel an bestimmten nnd festen Urn- 
rissen horvorgehoben. Niclit woniiger in die Angen fallend und 
mit dom erwahiiten Zuge engo zusainmenbungend ist die eigen- 
tiimliche abstrakte BliiSvSe, die tatsaclilicli die nieisten dieser Ge- 
stalten, wenn aiicli in selir A’erscbiedeneni Grade, die ganzo vodische 
Literatur liindurch kennzeiclinet. Besonders dentlicli trcion die 
liier erwiilintcn Eigenschaften bei einein \d*igieicli mit den Be- 
woIiTiorn dos griechisclion Olynips zu Tage. M()goii aucli die 
nieisten der vedisclnni Gbtter fiir die [ lyninonverfasscr nn- 
z^^'eifelhafte Itealitalen gevveson und in()gen sio iiisgosaint., ganz 
wie die grieehisclKMi Goiter, das Gejiriige dos naivsten Antlii’o- 
])Oinor*|)]iisiriiis ti’agen — die konki'otc Tjobondigkeit: und feste» 
jilastlsolio Abrundung der le.tztoren felill; hi('r ganzlicdi b Nnr zart 
and oft sohr verschwommen siml ihro TJini’isso gozogon, nur ,s|)Hr- 
lich und last verschwindend liinlor allgeiruvimai, farblosen J^iii- 
tliola werdon bostimmt(‘, individuollo Ziigc gegebcMi, die die Gestalt 
des einon von dor des anderon abgrenzen nnd die einzolnen 
lAn’sonlichkoiten jodo in ilirtn* Eigenart hervort roten lasson. Wenn 
OLDETsaiEiio a. a. 0. p. 3 den (diarakter den* lligvedagesange als 
fur das Opfer bercclineter Hynuitui liervorhcbt, in denon man 
nicht von deni Gotte, an don man sich wemdet, erzahlen, son- 
dern ilin loben und mit alien g<)ttliclien Ehrt'npl’iidikaten erlioben 
wollo, so hat or offenbar eim* wescmllicho IJrsaclie dieses Sneh- 
verlialtcs angogeben. War(‘, der liigvoda rt'ieJier an opischen 
Einsclilagen, so wuiuhni wir aiudi die individiiellen Ziige jler ver- 

^ M. MQi.t.eu, Lecturos on tiui origin and ^^rowth of rolig-inn, scliwe- 

dische Ubersetzving (lt<-vligioneiiS iirsprmig ocli utvockling) 267 ff. ; ])ei;ssi.n, 
Allg. GeschicliLc der Piiilosophin I I pp. f. ; Hopkins, Classical HOidios in 

liononr of Henry Drisler 81 ft; Iv“L of India 13S ff. ; Oldcxijero, Ilol. d. 
Veda 90 ff. ; Oi.ruAMAiiE, iVKistoire d(ts ide<;;s theosophiques dau.s I/Inde 4 f. 

1 E. Arbjnan. 
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s(;hiedenen Gottergestalten besser unterscheiden konnen, kiarere 
Bilder von ilmen erhalten. — Aber der Grand des beriilirten 
Sachverlialtes liegt doch nicht nur in der literarischen Eigenart 
dieser altesten Urkunde der vedisclien Ileligion, sondern ist 
sicher ebenso sehr in dem bleichen und abstrakten Charakter 
dieser Religion selbst, d. b. der Religion der priesterlichen 
Hymnenverfasser, zu suchen. In den Brahnianatexten, die dock 
eine Uberfiille mytliischen Stoffes bieten, sind die Getter nicht- 
destoweniger derpassen verfluchtigt, dass sie — wenn sie nicht, 
wie es gewbhnlich der Rail ist, nnr kollektiv gefasst werden — 
fast nur als schematische Pigiiren ohne Fleisch und Blut er- 
scheinen, die kaum noch die dUrftigsten Konturen ihres ursprung- 
lichen Selbsts librig haben, trotzdem sie doch derb menschlich 
vorgestellt sind, ja eigentlich wohl noch menschlicher als in 
rigvedischer Zeitb Es mag sein, dass das vedische Pantheon 
zur Zeit der Brahmanas als ein alterndes Pantheon betrachtet 
werden muss, was daraus ersichtlich ist, dass in den Epen seine 
Rejn’iisentanten von den vielen Gotteni des Hinduismus voll- 
stiindig in den Hintergrund gedrRngt sind, neben denen sie blosse 
Xebenfiguren sind, die mit der lebendigen lieligion wenig zu 
schaffen haben, iiin schliesslich — was man fur den heutigen 
Glauben als bereits vollzogen ansehen kann — vollstandig voni 
Schaiiplatz zu verschwinden - » In diesem Dmstande konnte man 
nun die Ursache fiir die Schattenexistenz der Getter in den 
Brahmanas sehen: ilir V^erblassen berulie einfacli auf Alters- 
schwache. Schon im Rigveda sind ja einige der alten Getter kaum 
mehr lebendig. Das gilt z. B. von den Aditya's — Varuna 
ausgenommen — von deren einstigen Personlichkoiten kaum 
mohr als die Xamen librig sind -k Trotzdem kann man zwischen 

^ Das ist jeclem Leser tier Brahmanas w<.)hlbekaiiut. Vgl. Oldenbeiig, Die 
Woltaiiscliauua^ der Bralimanatote 19; 25 — 26 et passim. 

® Die hervorragende Stellung, die sie in der Brahmanaspekulation und im 
Kitual einuehmen, bewoist niclits gegen ein solches Absterben, denn diese 
Stellung beruhte nur auf einem altererbteii l^rivilegium. nicht auf ihrer wirk- 
lichen Bedeutung. Durch die Stereotypierung des Rituals, infolge deren keine 
Gutter aus demselben ausgeschlossen oder durch andere ersetzt werden konnten, 
war fiir die Unsterblichkeit der alten Getter gtisorgt, wenn dies auch eine Un- 
sterblichkoit gleich der der Mumien werden musstc. IJjid die Brahmanaspekula' 
lion dreht sich ja ihrerseits ganz \ind gar um das Ritual imd dessen GOtter. 

^ Vgl. V. ScHKOEDEii, Arische Rel. I 354 f., 368 f., 384 f., 388 f. 
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diesem Absterben xind dem erwahnten Scliattenwesen der vedi- 
schen Gotter nicht einfacli ein Gleichlieitszeichen setzen, sondem 
muss fur die Erklarung des letzteren ebenso sehr die Eigenart 
der* priesterlichen Religion in Betracht ziehen. Denn stehen auch 
die vedischen Gotter in der nachvedischen Literatur ganz aiissor- 
halb der lebendigen Religion, so leiden sie doch hier nicht an der 
durchsichtigen Bleichheit, an jener eigentumlichen Schwindsuclit, 
die die Gutter der Bralimanatexte kennzeichnet, sondern sind 
A^^on erheblich konkret-substantiellejem Woseii. Und dies beruht 
offenbar darauf, dass jetzt andero Kreise das Wort haben, Kreise 
deren Gottorvorstellnng von einer viel naiA^oren, frischeren, loben- 
digeren Einbildimg getragen wirdh Die priesterlicho Religion 
ist in Aveit liolierem Grade eine bleich rationalistische, Tiber das 
Gottliclie be/wusst s})ekiilierende und dabei gern das Abstrakt- 
begrifflicbe ins Auge fasseiide, und dies gilt auch von den 
Sangern des Rigveda — was nicht besonders belegt zu Averden 
braucht — wenn auch nicht in demselben Masse wie \^on den 
Bralimaiiatheologen. — Man braucht dann Icoin Bedonken zu 
tragen, aucli in der oben hetworgehobenen Eigenart der Gutter 
der RigvedahAunnen Avirklich die boginnenden Sf>nren derselben 
EntA\dcklung zu sehen, die uns in den Brahmanatexten ineinom 
sohr vorgeschrittenen Stadium begegnet, und niclit allein einen 
blossen Schein, hervorgerufen Avm dor Beschaffenheit dor Quelle. 
Die einzelnen Indivddualitaten sind schon im RY. anf dem Wage 
zu verblassen und sich zu verfllichtigen. Es ist nur eine andere, 
so zu sagen positive Seite derselben Sadie, wenn man die 
indiAdduelle Begrenzthoit des einzelnen Gottes anfhebt, ihm die 
Eigenscliaften und Funktionen anderer Gotter beilegt und so 
dazu neigt, an die Stella der einzelnen, konkreten Personlichkcit 
einen allgemeinen Gottesbegriff nnter dem einen oder anderen 
iSamen zu setzen^. Els blcibt schliesslich von der Perscinlichkeit 

* Vgl. Jacobi liber die vedischen Gotter in den Epeii und I*uranas, Enc, 
of Eel. and Eth. II 802 Sp. 2: “The anthropomorpliii^ element in their cha- 
racter was greatly developed, since it was not to the priests, but to poets and 
legend-mongers that the care of mythology w^as now entrusted". 

® Um einige Beispiele fiir die hier beriihrte Erscheinung zu geben, so 
ist Agni wie Indra — was er doch kaum urspriinglich gew'esen seiii kann 
— Somatrinker, Vrtratoter, Vajraschleuderer, Gew^inner der Kiihe und Wiisser, 
der Si)iine und Morgenrote (Oldenbeuu a. a. O. 100). Varvuia, Indra, Agni, Soma, 
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des Gottes nur der Name imd die abstrakte Gottliclikeit ilbrig, 
ein Rahmen, den man sodann mit dem Inhalt ausfullt, der 
gemSss den Vorsteliungen der Zeit oder eAner gewissen Zeit- 
richtung der gottlichen Wesenlieit zukommt. 

Mit dem Obigen will ich naturlich keine naliere Analyse 
dieser pantheisierenden Spekulation geben, sondern nnr die Tat- 
sacheii hervorheben und charakterisieren, und zugleicli betonen, 
was ich fiir einen sehr wesentlichen Faktor bei dieser Entwick- 
lung halte. Dass man als einen solchen das Verfliichtigen, so 
zu sagen das Vonselbststerben der Gotter ansehen darf, ein 
Prozess, der auch spontan, ohne die bewusste spekulative Bear- 
beitung der religiosen Begriffe vor sich ging und diirch die 
Eigenart der priesterlichen lieligion verstarkt und besclileiinigt 
wurde, wird offenbar, wenn man den Charakter der Gotter in 
der Bralimanaperiodo und den Umstand, dass schon im Rigveda 
einige von ilmen last nur Namen oder blosse Namen sind, in 
.Betracht zieht b 

Oltuamaric a. a. 0. 4 und Deussen a. a. 0. 108 1\ sclicinen 
die schwache Personifikation dor vedischen Gutter als eino unvoll- 


Visnu haben alle die I'lrde ausgebreitet und den Himrnid gefestigt. RV. X i)S 
sind Agni, Bdiaspali, Indra, Paa'jaiiya allc vior Regenspender. Siirya isfc I 50. (» 
<las Auge des V^aruna, VII G3. 1 und X 37, l das Auge Vaninas und Mitras und 
1 115. 1 dasjenigo Mitras, Varunas, Agnis. M^itra ist fast ganz eins mit Vanina 
in dem Paare Mitra-Varuna etc. Uber idontiscbe Funktionen bei (?iiier Mehr- 
heit von Got, tern vgl. weiter Hoi*kins, Rel. of India 51. Sehr Laufig koinnit 
Identifizierting des Gottes, der oben angorufen ivird, mit mehroren anderen vor. 
Besonders Agni ist (iegenstaiul dieser Identifizierung.ssiKdit, vom Rigveda an- 
gefangen und die ganze vedische Litoratur liindurcli. So sagt der Verfasser voij 
RV. V 3, Agni sei V'aruna, wenn or geborcn werde, Mitra wenn entflammt, 
Indra fur den ihm liuldigendeii Sterblichcn, Aryainaii, wenn er der Jungfrauen 
verborgenen Namen trag(>; er wird Rudra genaunt, ja in ihm seien alle Gotter. 
RA^, II 1 wird er mit folgenden Gotterii id(uitifiziert odcT ilmen glei(‘hgestellt: 
Indra, Ab.snu, Ahiruna, Mitra, Aryaman, Amya, Tvastar, Rudra, den Maruts, 
Pu.san, Savitar, Bhaga, einem Rbhu, Aditi, Hotra, Bharatl, Ida, SarasvatT. 

^ Ein anderer bei dem beruhrtmi Entwicklungsprozesse mitwirkejider 
Faktor Avar m. E. unzweifelliaft auch dit^ starke Mecbanisierung des Kultes. 
In einem Ritual, das irnmer mclir daliin neigbe, nur cine grosse Mascliinerie 
zu Averden, gab es fur selbstandige GStterindividualitaten iiitdit viel Platz. Die 
Gotter Averden vom Ritual absorbiert. Sie sind zAvar beim Kulte noch irnmer 
unentbehrlich, aber schliessiich fast nur als ZubehOr zum Opfer, nicht als 
selbstandige Faktoren. AVir AA^erden auf diese Frage zuruckkommon. 
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eiidcte, noch niclit durcligefuhrte aiiffassen zu wolleni. Es kann 
indessen kein Zweifel daruber bestelien, dass es sich im Gegen- 
teil nm ein Verblassen und eino beginnende Aufl5sung handelt. 
In •einer dem Iligveda vorausgehenden primitiveren Periode, wie 
ilberhaupt immer — naturlich auch zu rigvedischer Zeit — in 
ausserpriesterlichen Kreisen, miissen aucli die vedischen G otter, 
in dem Masse wie sie verehrt wurden und noch lebendige Gotter 
waren, viel kr^ftiger personifiziert gewesen sein, als es in den 
vedischen Texten der Fall ist. Dara\if deuten die Verhaltnisse 
sovvohl im Hinduismns wie in den lleligionen andercr Volker. 
Es handelt sich ja liier nicht um die forinlosen Geister und 
Damonen eines rohen Naturvolks, sondern um ganzlich anthro- 
[)omorphisiert 0 Gotter — man denke an Varuna, Indra, Pusan, 
Rudra, die Maruts — die liingst von ihren Natiirsubstraten los- 
gelost worden sind und dercn wesentlicho Ausgestaltung einer 
weit zuilick liego^nden Periode angeliort. Der naiven, von 
gelehrten Spekulationen noch nicht bertdirten Vorstellung waren 
• liese Gbitter diircliaus lebendige, greifbare Gostalten, — Oldkn- 
BERCv goht so weit, dass er, wenn er sicli das liier besprocheno 
Verhaltnis erklaren will, “der Pliantasie des vedischon Dicliters 
and des 'vedischen Volkes jenes (:rehoiinnis der Gestaltungskraft" 
abspricht, “das den Gottean Homers ihre ewig lebendige IToi'in 
gegeben hat“. Ich mochte dieses Urteil auf die vedischen 
Priesterkreise beschranken, fiir die es inir unbedingt zu golten 
sclieint, Dass die Inder ilberhaupt sich nicht in plastisch- 

kunstlorischcr Begabung init den Grieclieri inessen konnen, lasst 
sich froilich niclit bezvveifeln. Aber gcAviss liattcn die Gutter 
der ausserpriesterlichen Kreiso zur vedisclion Zeit wie diejenigen 
des Hinduismus ihre ganz bestimmten Individualitaten sowolil 
nacli ihrein iiinern Wesen wie nacli der ausseion Erscheinung, 
•wenn auch diese Individualitaten ungloicli diiiitiger ausgebildet 
waren als bei den Gbttergestalteii Hoiuers. 

^ Der ei\ster(^ sagt, nac-hdein er von iliren inatteu luid verscKwonimonen 
IJmrissen ^^esproclieu liat: “C'est quo, (mcore dans les forces ot les 

elements oil elle deploie son activite, la divinite vi^diqne est a peine anthropo- 
morpliisee". Nach dem letzteren “war die Personifikation dor indischen Gotbor 
so wenig durehgefulirt, die Gestalten derselben waren noclvso n^elhaft dnreh- 
siclitig und leiclit in die entsprocliende Nature rscheinung auflosbar, dass man es 
imtornelimen konnte, die Gutter stehen zn lassen und dnreh sJo hindnreh die 
Einfteit zu ergrcifon“. 
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Nach diesen Vorbemerkungen, deren Notwendigkeit die fol- 
genden ErSrterungen zeigen warden, gehen wir zum rigvedischen 
Rudra iiber. In w-elchem Masse lasst sich das oben geltend 
geinachte auf Budra im Bigveda amvenden? Diese Frage werden 
wir vielleicht besser entscheiden k5nnen, wenn wir erst versncht 
haben, mit Hilfe des spRtvedischen Textmaterials ein volleres 
Bild von ihm zu bekommen nnd sein eigentliches Wesen naber 
za bestimmen. Mit dem jetzt Gesagten ist indes die Antwort 
auf die eben aufgestelle Frage zum Teil schon angedeutet. Was 
in den wenigeif an Rudra gerichteten Liedern des Rigveda und 
sonst in der Hymnensammlung sich uber ihn ergibt, lasst sicli 
zu keinem auch nur einigermassen vollstandigen Bilde von ihm 
zusammenfassen, Es ist dieselbe Armut an konkreten, malenden 
Ziigen wie bei den iibrigen Gottern. Wenn er aber auch in 
dieser Beziehung den andern Mitgliedern des vedischen Pantheons 
gleichgestellt ist, so kann fur die iibrigen Ziige, welche oben als 
fiir die vedischen Gotter mehr oder weniger charakteristisch 
hervorgehoben wurden, nicht dasselbe gesagt werden* Kann 
man bei diesen fast ausnahmslos einen auffalligen Mangel an 
ausgepragter, geschlossener Individualitat wahrnehmen — in den 
Fallen, wo man iiberhaupt von Individualitat reden kann — so 
gilt von Rudra das gerade Entgegengesetzte. Wie kein anderer 
Gott des Rigveda hat er sein eigenes AVesen, ein Wesen, dessen 
stark hervortre tender Grundzug ausserdem bei den anderen 
Gottern vergebens gesucht wird. Sind diese, man darf sagen 
insgesamt, gate, d. h. freundliche, wohlwoUende Wesen, zu 
denen man vertrauensvoll seine Zuflucht nimmt, hat im Rigveda 
sogar der Todesgott Yama sein finsteres Wesen eingebusst^, so 
tritt uns in Rudras Person eine unheimliche, schreckenerregende 
Gestalt entgegen, "Schadige nicht unsere Grossen, noch unsere 

^ Dass das freundliche, lichte Wesen dieses Gottes seinem ursprtln^^- 
liclien Charakter, das finstere, unheimliche dagegen, das ihn in nachvedischer 
Zeit und schon in den spatvedischen Texten kennzeichnet, einer spateren 
Entwicklung entsprechen sollte, scheint mir nicht mdglich, Man kann indessen 
die lichte Gestalt des rigvedischen Yama nicht nur als ein triigerisches Schein- 
bild betrachten, hervorgerufen durch die euphemistisch verhehlenden und ver- 
schOnenden Redensarten, welche man zu gebrauchen gewohnt war» wenn man 
sich ail ihn wandte. Dean dieses Bild entspricht durchaus dem lichten Gemiilde 
des rigvedischen Paradises, wo Yama herrscht als KOnig der HingescMedenen. 
Wir werden in einem spateren Zusammenhang auf diese Frage zuruckkonijnen. 
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Kleinen, schlage nicht unseren Vater, noch unsere Mutter, nicht 
iinsern eigenen teuern Leib" (I 114. 7 ). “Schadige uns nicht in 
iinsern Kindern und Kindeskindern, nicht in unserm Frommen ^ 
nicht in unsern llindern, niclit in unsern Jiossen, schlage nicht, 
Rudra, in deinem Grimm (bhdmitd) unsere Manner. Fern bleibe 
dein Rinder- und Menschenmorden" {goglindy n.) 

— ib. vv'. 8, 10. “Bringe kein Siechtum in unsere Familie, 
schadige uns nicht an unsern Kindern und Nachkommen, schlage 
uns nicht, verrate uns nicht, m5gen wir nicht, wenn du erziirnt 
bist, in deine Schlinge (? prdsitmi)^ geraten'^ (Vll 46. 2 — 4). Er 
ist mannerfcotend (IV 3. e), er totet, furchtbar wie ein wildes 
Tier (mrgo nd hhlmd upahatnnh) und man betot, von aeinen 
Waffen^ (sendh) verschont zu Averden (II 33. 11 ). Man fleht ihn 
um sein AVohlwollen (sumaii. sumndy saimianasd) — I 114. 3, 4 , 
9, 10; II 33. 1, 6; V 42. 11; — um sein gnadiges Erbarmen 
(;wr/d, sei gnadig!) — I 114. 2, 6 , 10; II 33. 11, 14; X 169. 1 — 
an. Man bifctet, von “seinem grossen Ubelwollen" {diirmatir mahi) 
nicht getroffen zu werden. Er solle seinen Zorn fahren lassen, 

^ “Haiiapri ester “ nach Hit.lkhrandt, vgl. seine Lieder des K-V. 95®. Diese 
Bedeutung wfirdc gut in den Znsammenhang passen. 

® Yaska, Nir. Vr 12 zu BV. IV 4.1 leitet das Wort aus einem prasa?/«)m 
(Wurzel si) ab und glossiert dasselbe tantur vn jdlam vu. Sayana ziim oben 
angoflihrteii Verse konimentiert prdsitau init bandhane. 

® So Geldnkr, BV. im Auswahl II 39. Him.ebuandt, Lieder des BV. und 
Oldenberg, Bel. d. Veda 215 ilbersetzen ‘*Heerscharen“. Es scheint mir unmog- 
lich zu entsclieiden, welche Deutimg vorauziehen ist. In den sptttvedischen 
Texten wird oft von Budras sendh als von seinen dftmoiiisehen Heerscharen 
gesprochen, die aucb im Kulte zusammen mit ilim auftreten. Da aber Budras 
Gefolge im BV. von wesentlich anderem Charakter als jene sendh ist — die 
rndrdh bezeichnon im BV. ausnahmslos die Marutsohar (s. u.), und die Maruts 
werden als freundlicli gesinnte Wesen gedaclit — hat man vielleicht die oben 
gegebene tJbersetzung zu wahlen. Die Ausdriicke dguscna, grutasena^ die Geld- 
NER aus dem Catarudriya (VS. XVI 34, 35; TS. IV 5,0, 1, p) zur StUtze seiner 
Ubersetzung anfiihrt, beweisen iiichts in. der gewiinscliten Biclitnng, teils weil 
send sich ja aueh bier selir wohl mit Schar ilbersetzen lasst, teils weil es melir 
als zweifelhaft ist, ob man diese Attribute iiherhaupt (direkt) auf Budra be- 
ziehen darf. M. E. gelten sie ganz anderen, in dieser Beschwftrungslitanei als 
“Biidras“ oder Manifestationen von Budra aufgefassten Wesen. Eine Menge 
der bier zusammen mit ofu/fcna, erutasena erscheineuden Adjektive bezeiohnen 
ja gar keine ftlr Budra cliarakteristischen Eigenschaften und nehmen dadurch 
auch den genannteii WOrtern ilire Beweiskraft. 
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sicli so zeigen, dass er nicht ziirne, nicht tote (II 33. 14, 15 ). 
Man will ihn durcli die Lieder, welche man singt, abfinden 
(ava-dd) — II 33. 5 — , man furchtefc, durcli Lobgesange, die 
dem leicht verletzten Gotte nicht gefallen, seinen Zorn zii enl- 
flammen (II 33. 4 f.). Sein blosser Name ist furchtbar (ivem) 
II 33. 8. Aus diesen ziemlich stereotypen Weudungen geht 
zur Geniige hcrvor, dass Tiicke iind Avilde Mordsucht das 
Wesen Eudras sind und nicht nur ein Ausfluss seines durch 
Vernachliissigung seitens der Menschen oder andero Verstosse 
gegen ihn errogten Zorns. Unsicherheit und Angst vor deii 
furchterlichen Angriffen des Gottes sind der Grundton dor 
Anrufungen. Dasselbe Bild A^on ihm geben uns die spiitvedi- 
schen Texte. 

Der Eigveda lilsst uns also iiber dieso Seite A^on Itudras 
Wesen nicht im Zweifel, aber ergibt uns auch nicht mehr. Man 
erfahrt, dass er ein finstcres Wesen hat, dass er aus Lust totet, 
dass er auf Menschen, Rinder und Pferdo (I 114. s; II 33. 1 ) 
losgeht — aber, wie oben heiworgehoben Avurde, geschieht das in 
so stereotypen ’Wendungen und mit so wenigen konkreten Ziigen, 
dass es unmbglicli ist, sich von diesem alien ein irgendwie 
anschauliches Bild zu machen. Nur dass man von ihm die Vor- 
stellung liatte, dass er seine Opfer durcli Pfeile, A'iolleicht aucli 
andere Waffen ( Wurfwaffen) tote, kann man aus ein paar Stelleu 
ersehen (II 33. ii; Y1 28. 7 : hetfy Say. dyudha; X 125. «). Audi 
V 42. 1 1 fiihrt or Bogen und Pfeile. VII 4G. 1 bekommt er die 
Benennungen und ki^iprdm: der festen Bogen 

und schnelle Pfeile triigt, und im a". 3 derselben Hjnnne Avird 
Amn seinem Pfeile (? dUlyut, Geschoss) gesprochen, der vom Him- 
inel abgeschossen fiber die Erde hin seinen Wcg nimmt: yd te 
didyiid (hmsrstd divas, pari Icmmyd cdrati pari sd vrnakiu nah. 
II 33. 3 ist er Donnerkeiltrager. In VIII 29, einor Ratselhymne, 
in der der Dichter die Amrschiedeiien Gotter Re\uio passieren 
lasst, ohne irgend einen bei Nainen zu nennen, nur mit Hervor- 
hebung ilirer cliarakteristischen Attribute, tritt Rudra {y. 5) mit 
einer scharfen Waffc {tignidm dyiidham) in der Hand auf, A^gl, 
VII 46. 1 , Avo er den Beinamen tigmdyiulha fiihrt. Andere charak- 
teristischen Kennzeichen sind seine Haartracht — er ist wie Pusan 
kapardin: ‘"der die Haarflechten in Muschelform aufgewunden 
frilgt*" (I 114, 1 , 5 ) — weiter seine “ vdelgestaltige (oder Auelfarbige) 
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vorehrungswerte Halskette", 9zMd (II 33. io)i. Er ist rotbraun 
(bahhru) nacli II 33. 5, 9. I 114. 5 wird er “des HimrneLs roter 
Eber^ {divo varcthdm aritsdm) genannt. Er glanzt wie die strahlende 
Sonie, wie Gold (I 43. 5 ). Er ist halmaUlcM, d. h. wohl leuchtend, 
flanimend 2 (II 33. s). Quci, glanzend, stralilend, heisst er in dem 
eben zitierten wichtigen Verse (der Ratselhyinne) VIII 29. 5 . Man 
wird durcli diese Aussagen kaum kliiger. Wahrend die rotbrauno 
Farbe auch in den spatvedisclien Texfcen wiederkebrt, weiss man 
l)etreffs seiner liclitstrahlenden Erscheinung nicht ^jrecht, ob wirlc- 
lich das Bild des Gottes sicli in dieser Weise fiir seine Verelirer 
larstellte, oder ob es ctwa nur in den dichtoriscli-verherrliclien- 
den Uedeweisen der Sanger zu Hause war — mit iihnlichen 
Beiwortern sparte man ja bei dem Streben, die Qbtter zu erlieben^ 
niemals. Eine aussere Erscheinung wie die genannte^* 
indessen selir wolil zusammen mit Rudras Charaktor als Himniels- 

* Oder dor Aiisdriick Ixjzoicdinet eineu uudoron Brustsfdiiniiek. Sayana 

iliri iiiit Porl(‘nscl)riUL’ {hdra) Aviodor. “Brvistsclinnick, Scliinuck” ist die 
.Lit‘deutuiig dos Wortes nacli den Lexiko^raphen, \g\. PjscunL ZDMO. XL, 120 L 
PiscHEi, stellt den niskn mit Civas charaktoristiscliem Totensdiildelkranz zii- 
sammcMi (“or kaan don nlska vertretori“), was naln? boi dor Hand li(‘gt, da der 

nur Rudra btdgolegt Avird und also als fitr iiin bf>zoieh7i(M)d angestdieri 
Avcrdeti darf. P]s ist sehr Avahrscheinlicli, dass zum lUldo Rudras seit altoistim 
Z*'iten als cliarakteristisclies Attribut ein Bnistsc.hmuck gchbrto. Der kanu dann 
ill verschiedener Weise gedacht worden sein (als Totorisebiidelkran/, als gowolin- 
1 idler Schmuck) iibercinstimmend mit dem Bild<*, das man sidi von dian (lotto 
inachte. Gaiiz abgesoliem davon, Aveldior von <len beidtui Goltorn - dor rig- 
vt‘ilischo Rudra oder der spiitert; CiA^a — dem iirspriinglicben Ty|)us dieses (lottos 
• in niidistoii stelit, sclveint es inir niclit gern annolmibar, dass dor o/rsUu-e, ein 

f linimelsgott - A^gl. das Folgende — oinon Totons<‘liiidelkraiiz getragen haben 

'uKc. 

80 Xaigli. I 17 und Hayana mit Vorweis ant’ Naigliaiituka, ; jvulaio 
idui/jani; kalmika, n. -- tejas. In der mystischen llymne AV’'. X.V 2. 1 sdieiiit 
l:^ilinalt otwas Leuditendos, Gliinzendes, zu bezeidinon (BR: “vioileicht Glanz, etAA^a 
<lcr Sterne“): Aver das in der Hymne mitgeteilto ('lebeimnis kennt, fiir don ist 
i<alniaH der Sclimuck, der lOdelstciii (niani). Xocli oiu anderes Boi wort, das von 
Pudra gobraucht Avird, kanu oin glanzoudes, blendondes Aussere aiigeben, niinn 
lieli tvcsd (I 114.5: tvemin nlpdmi^ II 33. 14: tvcsdsi/a durnuLtir viahi). So fasst 
Sayana den Ansdruck bier und an andercn Stellen anf {tcjosu dqjyanidna, dijjta), 
Abor mail kann das Wort aucb otAva als “nngestum, fureliteri‘egend“ deuten, 
'vas ebenso gut in den Zusammenhang passt. 

^ Am stiirksten sprielit woiil f/ici im RV. VlII 29. 5 fiir dieselbo, donu 
iiior erscbeint die dariii ausgodruckte Eigenseliaft als oiu Charakterislikum des 
< 'Oitt?;. 
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gott. Und dass die Sanger Rudra wie die iibrigen Gotter im 
Himmel wohnend dachten, kann nicht bezweifelt werden. Er 
ist ^des Himmels roter Eber‘‘ (oben), “des Himmels Asura" (II 
1. 6 und VIII 20. 17). Vom Himmel herab kommen seine Pfeile 
und gehen iiber die Erde (oben). Vom Himmel kommt liudra 
zusammen mifc den Maruts (zum Opfer) her (X 92. 9). Vgl. I 64. 
2,4: “Eudras Mannen (die Maruts) entstammen dem Himrnel^^, 
sie werden die Manner des Himmels genannt. 

Was oben Mr den rigvedischen Eudra im Vergleich mit dem 
iibrigen vedischen Pantheon geltend gemacht wurde, diirfte durcli 
das angezogene Textmaterial bestatigt und veranschaulicht worden 
sein: bei den anderen Gottern schwache Individualisierung, wenig 
bestimrnte, schwer zu greifende PersOnlichkeiten — bei Eudra 
eine durchaus fassbare, scharf ausgeprJigte Individualitiit. Und 
doch leidet auch Eudras Bild an derselben Armut konkreter Ziige, 
die man bei den iibrigen Gottern beobachten kann. Ganz beson- 
ders gilt das von der ausseren Erscheinung des Gottes. Wie man 
sich diese in ihren hervorstechendsten Ztigen vorstellte, danach 
fragt man fast ganz vergebens. Man mbchte z. B. gern wissen, 
inwieweit das Aussere Eudras irgendwie seinem finsteren, unheim- 
lichen Wesen entsprach. Stellte man sich seine Gestalt unlieim- 
lich und furchterregend vorV Nach einigen Andeutungen der 
Hyranen zu urteilen, die von seinem Aussehen als einem glto- 
zenden, lichtstrahlenden sprechen, diirfte das kaum der Fall 
ge wesen sein. Kann man dies etwa dahin deuten, dass Eudras 
Gestalt auf dem Wege Avar, innerhalb der priesterlichen Kreise 
ihre urspriingliche Konkretion zu verlieren und den iibrigen 
Gottern, d. h. einem geAvissen allgemeinen Typus von lichten 
Himmelsgottern, angeahnlicht zu Averden, wahrend das Wesen 
des Gottes in der Hauptsache iinverandert blieb? Wir werden 
spater sehen, dass geAvisse Umstande zu einer solchen Betrach- 
tungsweise berechtigen kOnnten. — Es soli indessen schon hier 
hervorgehoben werden, dass das, was der rigvedische Eudra in 
der beriihrten Hinsicht mit dem iibrigen Pantheon gemein hat ^ 
— mag es cine AAurkliche Entkonkretisierung seiner Personlich- 
keit innerhalb gewisser Kreise bedeuten oder nur auf den be- 
sonderen Oharakter der Quelle zuriickzufilhren sein — in hohern 

^ Vor allem die Armut an koukreten Zugen. 
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Grade das Ausfinden seines eigentliclien Wesens mifc Hilfe des 
Rigveda erschwert und den Wert des hier gegebenen Bildes 
von ihm wesentlich vermindert. Der Versuch, mit Rigveda als 
ei^ziger oder doch massgebender Quelle Rudras urspriinglichen 
Charakter aufzuklaren, lauft dadurch schon von vorn herein 
mehr oder weniger Gefahr zu misslingen. Welchen Schwierig- 
keiten ein solcher Versuch ausgesetzt ist, warden wir aus einigen 
Beispielen im folgenden sehen. 

Unter Berufung auf den Rigveda hat man versucht, Rudra 
als einen Gott des Gewittersturms (“thunder-storm god“) zu 
deuteni. Hoffentlich wird die vorliegende Untersuchung Antwort 
darauf geben, inwieweit diese Auffassung sich verteidigen iJisst. 
Aber schon hier muss gegen dieselbe eingewandt werden, dass 
sie in dem Rudrabilde des Rigveda keine haltbare Stiitze findet. 
Nirgends wird Rudra als in Sturm und Gewitter sich offenba- 
rend dargestellt Die Erwagungen, welche Hopkes^s a. a. O. 
zu diesem Punkte gegen Oldenbergs in der Aiim. angefuhrte 
Auffassung geltend raacht, sind in keiner Weise entscheidend, 
Er verweist zuerst auf ein paar Stellen, wo von Rudra als dem 
Donne rkeiltrager und Donnerkeilschleuderer gesprochen Avird , 
und AA^eiter auf seine Beziehung zu den Maruts, den Windgenien, 
die mit Sturm und Gewitter als Gefolge einherziehen. Ohne 
Zwoifel Avird der Donnerlceil dem Rudra als Waffe zugeteilt, 
mit A^olliger Sicherheit jedoch nur RV. II 33. 3 {vdjrahahu), 
Vielleicht liat man auch die (lidyiit, welche A^om Himmel herab 

^ z. B. Hopkins, JA.OS. 16, Proceedings p. clii; "In a word, Rudra as 
lightning and medicine god remains a thunder-storm god in strict accordance 
with the dogmas of the A^edic poets“. 

® Oldenberg, Rel. d. Veda, erste Ausg, 216: Rudra pflegt fiir einen 
Sturmgott gehalten zu werden. Fiir das Bewusstsein der vedischen Dichter 
iedeiifalls kann er diese Bedeutimg nicht geliabt habon. Die Hymnen an die 
•Maruts zeigen, wie im Veda das Einhersttirmen der Windo beschrieben wird: 
die Blitze levichten und die Regenglisse ergiessen sich durch das Buftreich tiber 
die FlJlchen der Erde; die Berge erbeben und die AA^iilder neigoii sich vor 
Furcht, wenn der Heereszug der gewaltigen (Hitter i'd^er sie braust. Nichts von 
allodem findet sich in den Rudraliedern**, vgl. die zweito Ausg. 221 f. Ebenso 
Hillkbrandt, VM. II 198: “Ich glaube nicht mit Hopkins und Macdonell, dass 
Rudra im RV. als ein ’thunderstorm -god' erwiesen ist. Der Vater der Stiirme 
braiicht nicht selbst ein Sturmgott zu sein. Dyaus ist Vater der Usas und der 
Aevius, Tvastr der des Vi^varupa, Vivasvat der des Yama u. s. w., und diese 
siiK^ trotz mancher Uusserlichen Geraeinsamkeit durchaus nicht wesensgleictP. 
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entsendet wird iind iiber die Erde geht (s. oben), auf den Vajra 
7Ai beziehen. Der Ausdruck wird besonders vom Donnerkeil 
(Blitz) als Gotterwaffe verwendet. Das Wort bedeutet eigent- 
lich (etwas) blitzend(es), aufleuc]itend(es), glanzend(es)i. Es whxl 
aber iiicht nur vom Donnerkeil, sondern auch von anderen 
Gescliossen gebraucht, liat also einen weiteren Sinn, so EV. 
VII 34, 13 (man betet zu Yanina): ^ry etu didyiid dvimm dgeva 
yuyota visvag rcipas ianunnm (die Waffe — der Pfeil? — , Say- 
ana: ayudham).^ Desgleichen I 06. i : Agni erregt Schrecken 
seneva . . . (hdur nd didyui tvesapratlkd-. VgL weiter BE. 
und B. nnter dem Worte. Audi in sdyakdni (Sayaiia: gardn), 
EV. II 33. 10 : drhan bibhard s&yakdni dhdrwdrhan nidcdm yajatdm 
vigvdruimm sielit H. denselben “gleaming bolt, regarded as an 
arrow of his bow“. Waruin diese Deutung? In dem Ausdruck 
sdyaka liegt doch niclits, was sie nalielegen konnte. Und dass 
li.udra, der Entsender von Siechtum und Tod, als Bogenschiitze 
init todbringendon Pfeilen gedacht wuvde, ist (due an sick ganz 
naturliclie Vorstellung, die vide rcligioiisgeschichtliche Parallelen 
liat und init kdnor Naturerscheinung in Vei'bindung gebracht 
zu werdeii brauclit. Auch der s{)a.t.vedische Eudra, der niclit 
niehr oin Hiinmelsgott ist, wird als Bogenschutze gedacht. — 
Nur 11 33. :} ist also der Yajra ganz iinzweifclhaft Eudras AYaife. 
Aber auch wenn dies an mehr Stellen der Fall ware, so dlirfte 
man daraus iiber Eudras Wesen nichts erschliessen -b Wir haben 

^ dl-cli/u-t zur Wurzel div-, dtja- (in dt/aus^ dyotatc)^ vgl. df/ut, Gltinz: 
audf/ut^ st-lioii glvlnzend ; vidyat, blitikeud, blitzond. Blitz, didyut uacli Vopadeva 
2 d. 71 (BR.) dyotatc^ “gliinzend^'. In dieser Weise fasst Hopkins das Wort 
a III: didynl — “gleaming bolt/‘ (literally ‘Uiglitning-^). .Man konnte fiir dies^* 
Be<leutung des betreffenden Ausdrueks z. B. JlV. VTU 0. 7; imd ahhi prd yo- 
nt(,nio vipdm dyrCMi dluidyah | aynch rocir nd duly df ah || avo didyut avoIiI “gliln- 
zeu(i‘' ist (Sayana: dipyamdna), und l{V. VI 66. 10, wo (t von der Opferflammo 
verwendet wird {adhvardsya didyut)^ lieranziehen. 

‘ Das etymulogisc-li iiqnivaleute imd mit didyut in der Bedentnng Gesclioss 
sicb rltK-keude did yd, vvirvl ni<*ht nur von Gbtterwaffen, sondern ebenfalLs von 
dtMi Streitwaffen dor Meiisehon gebraucht (IV 41.11; Vll 80 . 2 ; X :> 8 . 1 ). 

” OrnnNBEua a. a. O. 22 Db “Dass Rndra einnial (II 33. 3) den Vajra im Arm 
luilfc, V)e\veist in der Tar, Aveder, da.ss or scmein Unsprung nacli Sturm- und 
(rewittergott ist, noeli dass ilm der Verfasser dor Stolle dafur gelialten hat. 
Ebeiisowonig bowoist das sein Geschoss {didyut Vll 46.3): or ist ja der Sell litze 
{astd AV. XI 2 . 7; gern steht von ihin das Verb aayati)', zum astd aber gehurt 
naturlicli (.lie didyut (I C6. 7)'". '• 
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gesehen, dass die Gofcfcer des liigveda sick gern der eine des 
anderen Attribute und Funktionen zu eigen machen. Der Vajra- 
schleuderer unter den rigvedischen Gottern ist India, der Donner- 
kewil ist seine A\^affe ganz wie die des Thor in der aUnordischen 
Vorstellung. Von Indra kann derselbe aiich aiif andere Getter 
libergegangen sein. Er wurde zu einer Gotterwaffe schleclithin, 
die man zwar vor allem mit der Indragostalt verband, die man 
aber aiicli anderen Gottern in die Hand gab, sicherlich ohne darin 
irgeiid oino besondere Bezieliung derselbon zu Blitz und Gevvitter 
zu sedien. Audi weiss man nicht, ob es sick auck iln letzteren Falle 
wie bei Indra — und ebenso den Maruts (dor Blitz — vidyut, 
vajra nur einmal — ikre AVaffo^) wirklidi um A^orstollungen 
kandelt, die im Glauben weiterer Kreise einen festen Bestand 
ausmachten, und nickt vielmekr um Ideen und Einfalle der 
Hymnenverfasser-. Dass man jedenfalls Rudras Anjrawaffe nidit 
in Ansprudi nehinen darf, um den Charakter dieses Gottes als 
“thunderstorm god“ zu bewoisen, kann man aus folgenden Bei- 
spielen soken. Vajrafiihror sind iiicdit nur die sekon genannton 
G otter, sondern I 109. 7 worden Jndra und Agni vdjrabalm, 
“die don Blitz im Anno haben“, angeruCen. und IV 41. 4 betel- 
man zu Indra und Vai'uiia: “Indi'a und A'aruna, lln* beide 
schleiidert don strahlenden (? dldyum), krilftigcm A"ajra“ . . . Hior 
iiaben wohl A. und A^. don Amjra von Indra erkalten, mit dem 
sie im Aniaifo gepaart sind. Abei lA^ 17, la tritt Dyaus olino 
ii'gend (uno. solcho Vorbindnng mit dem Donnerkoil bowatfnot 
auf. Es wird von Indra gesagt, or sei zorsclunetternd wie der 
donnerkoil bewekrte Dyaus wa dynuh). In dor Hymne 

IV 28 des Atharvaveda sollen Bliava und Gar\'a den Zauberer, 
den Basok woror mit dem A^ajra seklagen (v. (>). Dio beidon 
genannton Gutter sind jedoch nicht Gowittergdttor, nicht einmal 
Hiramolsgdtter sondern am ©kesten “earthly pestgods“’^ Aiicli 
der lludra der jlingcren vediscken Texten, kier im wesentlichen 
desselben Ckarakters wie Bkava und <^arva und wahrscheinlick 
Jiiit ilinen identisch, suckt mit dem liimmliscken Pouer, dem 


^ Vg\. Macdoxkll, VM. 78 f. 

" Dago;^^eri gelioreii ziir Utidra vorstellung Bogeii uiid Pfeile ebenso natru’- 
licli wie der Vajra zum Bible Indras, wie man aus den spatvediselien T(^xtei) 
sehen kann, 

,4 ^ HorKfxs a. a. O, cm. 
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Blitze, lieim (AV. XI 2. 2 6). Ja, AV. XI 10. a wird der Vajra 
sogar als "Waffe der Damonen (Jcravyadali) gedacht, init welcher 
sie die Feinde verfoigen sollen, mid TS. VI 2. 7,4 ktopfen die 
Asuras mit dem Vajra als Waffe gegen die GOtter. — Unter 
den Gottern des Hinduismus triigt z. B. Skanda, der ebenso wenig 
wie die zuletzt genannten Gottheiten mit dem Himmel und dessen 
Erscheinungen etwas zu tun hat, ausser anderen "VVaffen auch 
den Vajra ^ 

Man konntp gegen das hier geltend gemachte einwenden, 
man diirfe nicht einen einzelnen Zug des Gottes in dieser Weise 
aus seinem Zusammenhange herauslosen und sodann seine Be- 
weiskraft leugnen: fiir sich allein beweise vielleicht das Auf- 
treten Eudras als Vajrasclileuderer wenig in der aiigegebenen 
Riclitung, um so mehr dagegen, wenn es mit gewissen anderen 
Daten in Verbindung gebracht werde. Diese waren wolil dann 
vor allem Eudras oben hervorgehobene Beziehung zu den Ma- 
ruts, aber waiter auch seine heilenden und wohltatigen Kriifte, 
welch letzteren “the fertilizing and purifying action of the 
thunderstorm" reprasentieren wurden, wahrend dagegen die 
zerstOrenden Seiten seines "Wesens auf “the baleful sido“ des 
Sturms “in the destructive agency of lightning" zuriickzufuhren 
waren Was zunachst seine Beziehung zu den Maruts betrifft, 
so muss man zweifelsohne die grosste Vorsicht beobachten, wenn 
man daraus Scliliisse auf Eudras Wesen ziehen will. Zwar ist 
es unzweifelhaft, dass der Eigveda eine feste Verbindung zwi- 
schen Eudra und den Maruts etabliert-^ und desgieichen, dass die 

^ Krishna Sastri 177. 

* Macdonell, VM. 77 ; Hopkins a. a. O. ci.i f. ** 

® Sie siad rudrah, rudrdsahy ‘‘Eudras” (I 39. 4 u. 7; 64. 3; S». 2; 100.5; 101. 7; 
16f>. 2; II 34. 9 u. 13; III 32. 2 u. 3; V 54. 4; 57. 1; 60. 2 ti. 6; vS7. 7; VIII 7. 12; 
13. 28; 20. 2; 52. 12;'92. 14; X 32. 5; 64. 8 u. 11; 92. 6; 99. 3. Buell IV und VI 
kennen diese Beiiennuug niclit: ‘‘es folgt daraus, dass diese Bezeicknung erst 
allinaklich Aufnahine gefuiidon hat”, Hiei.kbrandt, VM. Ill 3.3); Eudras SOhne 
(I 85. 1; V 42. 15; 52. 16; VI 50. 4; 66. 3; VIII 20. 17); Eudras Nachkommeii- 
schaft (nidrdsya suniim I 64. 12; VI 66. 11); .Eudra ist ihr Vater (I 114. 6; V 
60. 5); sie sind Eudras Manneix {mdrydh I 64. 2; VII 56. 1) und Eudra ist von 
ihnen begleitet {^narutvant I 114. 11; 1X33. 6); Eudra gehOrond {rudrdsya V 59.8; 
VII 58, 5); Eudra geliurig, von ihm kommend, von seinem Wesen od. dgl. (rudriyuk^ 
I 38. 7; II 34. 10; III 26. 5; V 57. 7; 58. 7; VII 56 . 22; VIII 20. 3). Das Verhaltnis 
zwischen Maruts und Eudras ii« Eigveda liisst sich so aiisdruckeii, dass die 
Maruts nicht nur Eudras sind sondeni die Eudras: Maruts und Eudras yind 
ein und dasselbe. 
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Jetzteren fiir die Vorstellung der vedischen Dichter die Bedeutung 
von Sturmgenien habeni. Es hat aber mit dieser Beziehung 
tvine besondere Bewandtnis^ die namlich, dass sie eben auf keinerlei 
Wesensverwandtscliaft der beiden Teile gegriindet zu sein scheint 

wenigstens lassen sich kaum irgend welche Spureii einer 

solchen entdeckeii. Wie OLDENBERa in seiner liel. d. Veda 221 
1 . hervorhebt^ — vgl. aucli das oben S. 11 Annu 2 aus der 
ersten Auflage seiner Arbeit und aus Hh^lebrandts VM. Ange- 
iuhrte — sind die Maruts von ganz anderem Qliarakter und 
Auftreten als JSudra. Das lichte, freundliciie Wesen dieser 
(f otter, ihre grosse Popularitat, von der die betrachtliche Zahl 
ler Hymnen, die ihnen in der Rigvedasammlung gewidmet sind, 
sowohl als der ganze Ton dieser Hymnen Zeugnis ablegen, 
und die ihnen einen hervorragenden Platz iin Kultus gegeben 
liat, sticht auf eine in die Augen fallende Weise gegen Rudras 
rinsteren, damonischen Charakter und seine Impopularitat im Rig- 
voda und dem Kulte-* ab. Und nie betatigt sich Rudras Wesen 
wie das der Maruts im Sturm und Gewitter, nie wird Rudra 
genannt, wenn man die stiinnende Fahrt dieser Gotter besingt, nie 
treten sie mit ‘‘ihrem Vater" Rudra, obgloich ‘‘seine Mannen‘‘, in 
einer gerneinsamen Handiung auf, nie begegnet man ihnen zusam- 
men in einer lebendigen Situation. Wenn es z. B. von den Maruts 
iiiid Parjanya lieisst (I 38. 5 )^: “Selbst am Tage rnachen sie (die M.) 
Oiinkel, wenn sie zusaminen mit dem wasserfuhrenden Parjanya 
(lie Erde uberschwemmen‘‘, so hat schon dies bei Rudra keino 
Ihitsprechung, und noch weniger ist das mit ihrem vielbesunge- 
iien Verhaltnis zu India und den zusammen mit ihin verrichteten 
kriegerischen Taten der FalU*. Nur in den oben angefuhrten 

^ Macdoneli., VM. 81, Hopkins, ReL of India 97, Oedenberq, lleL d. Voda 
1, Hillebkandt, VM. Ill 303 f. 

* “Es ist walir, dass er Vater dor Maruts hoisst und dass diese irifoige 
<lavon als Rudras benaiint werderi, aber . . das beweist iiioht, dass er oiuo 
l^orsonifikatioii derselben Naturerscheinung ist wie die Maruts, deren Oharakter 
ind Auftreten in der Tat von dem Rudras diirebaus verschio<len ist“. 

Vor allom deu grosserea Opfern des (^'rauta/.eremoniells. Yoiu Soma- 
■>pfer ist er vollstiindig ausgeschlossen. 

* Vgl. aucli V 53, (>; 83. 6. 

^ Niclit in alien Buclierii des Rigveda findet man dieses intime Ver- 
KiUtnis zwischen den Maruts und Iiidra, vgl. Hillebrandt, VM. Ill 312 ff. — 
eitSgen Stellen im 5. Mandala zeigen sie ein frcundartiges, pric^sterliches 
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Nanien und Epitheta der Maruts iind dos Rudra und ausserdem 
noch in einigen ganz farblosen, niclits sagenden Anrufungen 
kommt ihre Beziehung zii ihm zam Vorschein. Dass die Maruts 
als Indras Gefolge an den Kampfen dieses Gottes gege;i di(‘ 
Feinde der Gotier und Mensclien teilnehmen, entspricht nur 
ihrern licliteii, heldenhaften Wesen — wio konnfce man sie an 
Rudras finsteren Mordtaten beteiligt denken? — und ebenso 
ihre Stcllung beiin Opfer^. Einen um so fremdartigeren Ein- 
druck maclit es, weim sie uns trotzdem bei den genannten Ge~ 
legenlieiten ufed iin librigen die ganze Hymnensammlung liindurch 
unter Benennungen begegnen, die die nacliste Yerbindung 
und Verwandtschaf t mit einem damonischen, boshafteri 
Gotte ausdrucken'’\ Man darf den aufgezeigten Widerspruch 
nicht al)KSchwaclien, Soil die Beziehung der Maruts zu Jludra 

Aiissehen, das sicher niclit ursprun^licli ist: sie besing-eii Indra, opfern ihin 
VI. s. w., a. a. O. 314. — Dio Maruts worden aiich niit audoron 

Gotte.ru in Yerbiuduug gobraelit, so init Visuu; V 87 (ilurcligehend), Vin 20. :i 
(sie gedioreu dem scliiielleti V^isnu: ri^nor csdsijcx), vgi. Macdonri.l, VM. 40. Soma 
ist marndgana (IX 60. 20). Aiich zu Agni stohen sit; in Bozieliuug, vgl. imteu. 
Xii ht ruir bbulra ist ihr Vater: Vayu hat sie er/amgt (I 134. 4), Agni liat sie 
litM-vorgebracht (1 71. 8; VI 3. 4), vgl. weifcor Hili.kbuandt a. a. O. 300. 

^ “Rudra in it den Maruts ho re uu.serii Huf. Das gebe uns Mitra, Varuua, 
Aditi, Siudlui, PphivT und Dyaus‘- — das leizte eiii gewrdinlieher Itefrain — 
(I 114.11). “Eure reiiieu Arziieien, ihr st.a riven Maruts, die aufs treffliehste 
luuleii und vvohl tuu , . dieso uiid lleil und 8egon vou Rudra Ix^gehro ich-‘ 
(II .')3. 1H). “Mit den Maruts vvollen vvir den ge\valtig(‘ii TIudra anrufen“ (X 
120. 5). “Wir nifen zuni Versainniluiigsorte Kreanu . . Tisya . . radrdrn rudrcsu 
rndnyam (X 04. 8, rudryh = vuirntah^ vgl, v. 11). S. vveiter YIT 10. 4; 35. 0: 
X 00. o. --- Vgl. dagegeii die vieien konkreteii Situatioueii, in deneu die Maruts 
zusairuTHai mit Iiidra auftrelen, MACDONia.n, VM’. 80 f. 

“ Die Maruts habeu einoii Platz 13(0 d<*r Mittags- uud Abondpressuug de.s 
8oinaoi)fer.s, l)ei der M ittagspressiing als Indras Begleiter, bei der Abend* 
pressung im Verein mil Agni. Diese VtTbindung mit Agni boirn Opl'er tritt 
in einigen rigveLli.s(;hen ilyirinen luuvor, BY. 1 19 z, B. wird Agni in dem 
Refrain jeder Strophe angefleht, sich mit den Maruts beim Opfer einzufinden. 
vgl. lliLLEiniANOT a. a. O. Ill 322 If., wo nu'hrere Brlegstellen fin* die letztgie 
iiaimte Yerbindung angeg«*ben .sind. Nirgeiids abor lii.sst siiGi eiiie Yt‘r 
b i u d u n g z w i s c h e n d n M a r ii t s u n d R ud r a i in K ii 1 1 e e n t d. e c ken! 

Es geht aucU nicht an, die Beziehung zwisehen den Maruts und Ihidra 
oliiK* weiteres als nnwesentlich — etwa als einc von Seite der Theologen durch- 
gefuhrte, auf koiner Yerwandtschaft der beiden Teilo beruliende gcnealogisclie 
Yerbindung -- beiseitezu-schieben (vgl. den oben aus Oi.denwkugs Rel. d. Veda 
angefiihrten Passus). Dass Iludras Gefolge einen wosentlichen und nrspri’mg- 
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als eine reelle, tiefer motivierte aufgefasst werden/dann erwartet 
man auch, diese Gotter zusammen mit liudra auftreten zu sehen, 
nicht. dagegen in Situationen imd Verbindungen, von denen 
di^.ser Q*ott ausgeschlossen war. Riidras Wesen stellt ihn nicht 
auf die Seite Indras iin Kampf gegen die finsteren Machte, er 
ist selbst ein fiiisterer Qotfc, der in den jlingeren vedischen 
Texten mit den Himmlischen auf gespanntem Fusse steht, und 
sogar in gewaltsame Konflikte mit ihnen gerat (Oat. Br. IX 
1. 1 , 1 und 6 f.; I 7. 3, i ff.; TS. 11 6. 8, 3). \^eiin er bei den- 
gleichen Opfern bedacht wird wie die iibrigen Gotter, so ist er 
ein ungebetener Eindringling, den man notgedrungen mit Uber- 
resten und Abfiillen des Opfers abfinden muss, wobei man ihn 
von den andern Gottern abgetrennt halt und der eigenen Si- 
cherlieit wegen alle Schutzmassregeln gegen ihn beobachtet. — 
Wie soli man sicli diese Widerspriiche erklaren? Man kann 
wohl kaum gern in dem jetzt vorliegenden Tatbestand ein ur- 
sprungliches Verhaltnis sehen. — Waren die “Rudras^* vom Hause 
aus nicht identisch mit den Maruts, sondern etwas fiir sich, ein 
Gefolge des Eudra von demselben Wesen wie er, und wurden 
die Maruts erst zu einem spMeren Zeitpunkte — und zwar 
zimachst von den Dichtern-Theologen — den eigentlichen Eudras 
substituiert und so in eine Slusserliche Verbindung mit Eudra 
gebracht^? Oder liegt eine iirsprlingliche und reelle Verbindung 
zwischcn den Maruts und Eudra vor? Hatton die Maruts einst 
in einer fruheren Entwicklungsperiode und etwa noch in dem 
Volksglauben der vedischen Zeit ein anderes, finstereres Gesicht 
als das, welches sie in den Hymnen des Eigveda zeigen, waren 
sie einst durch Wesens verwandtschaft mit dem unheinilichen 

lichen Zvig in der Vorstellung vom Gotte bezeichnet, wird sowohl durch das lliidra- 
bild der spatvedischen Texto (s. gleicli unten) wie auch durch die obeii angefiihr- 
ten Beiiennungen der Maruts bestatigt, w’elch letzteren sich s(ihwerlich nur aus 
irgend einer sokundaren, gekunstelten genealogischen Beziehang ableiten lassen 
Die Maruts iniissen also die Gefolge des Gottes wenigsteus vertretcn, wenr 
dasselbe auch vom Hause aus von gaiiz anderem Charakfcer war, s. weifcer unten 
^ Es findeu sicli ein paar stcllen im Bigveda, wo Rudras und Maruts ah 
verschiedene Begriffe erscheineri (VIII 13.28 und II 31. 1 vergl. mit 3? X 60.4 
Val. 6. 3). Aber sonst muss man sagen, dass sie durchaus identisch sind. Tr 
den erstgenaniiteri Fallen braucht man nichts anderes als gekiinstelte Speziali^ 
sierungen der systematisierenden Tbeologie zu sehen, die wie bekannt rnanchea 
Ahnliche zustandegebracht hat (z. B. vigve devHh = alle Gdtter, spiiter indessen 
ein^ besondere Gutterklasse). 

« E. Arhman. 
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Gotte als ihrem Ftihrer nnd Haupt verbunden, warden sie aber 
dann in gewissen Kreisen — zunadist in den Kreisen der rig- 
vedischen, kulturell hoch uber dem Volke stehenden Dichter — 
allmahlich idealisierfc und dahin verklRrt, dass schliesslich nur 
die angefiihrte formelle Beziehung zu Rudra an ilire einstige 
Eigenschaft als Gefolgo dieses Gottes erinnerte, w^ahrend sio 
jetzt in der Tat von ihm geschieden waren? Vielleicht lasst 
sich diese Frage nicht Ibsen, jcdenfalls wild das nicht mbglich 
ohno Hilfe des^spatvedischen Materials. Wir rniissen sie deshalb 
vorlanfig beiseite lassen. In der spatvedischen Periode ist in- 
dessen Rudra, wie bekannt, von einem Gefolge umgeben, oder, 
richtiger ausgedriickt, er hat ein zahlloses Heer von allerlei 
Wesen unter sich — die sendh^ die Heerscharen liudras — die 
nicht mehr init den Maruts identiliziert werden kbnnen und 
uberhaupt nichts mit ihnen zu schaffen haben, sondern rein dUmo- 
nischen Charakters sind^. — Auf Grand der hier hervorgeho- 

^ Dies hebfc Hillebrandt a. a. O. Ill 301 hervor, doch soviel icli selve in 
einer Weise» welche den Tatbestand nicht recht zur Geltiing kommen lilsst, 
nnd ohne die Widerspriiche, die in demselben enthalten sind, zu betoacn. Er 
sagt: “In d(?m Namen rudrdh sind zwei Bedeutungen vereinigt; er bezeichnet 
nicht durchwog die zu liudras Abkdrnmlingen geinachten Sturmwinde, sondern 
aach die im Gefolge des schrecklichen Gottes kommenden, iiberall sich zeigen- 
den Geister und Diimonen, die ein Teil seines Wesens sind, die seine Wirk- 
ungeii, Ungemach und Krankheiten bedeuten, und als eine Scliar von Einzol- 
rudras angesehen werden konnen . . . Dass wir bei liudras nicht immer nur 
an die Winde deriken diirfen, ergibt auch eiii Blick auf die Anrufungen im 
KudrMhyaya, die sich an die liudras wenden, 'die tausendfach auf der Erdo 
sind' . . , Man wird so verstehen, warum in verschiedenon Fiillen Marutas und 
Kudras von einaiider getrennt erscheinen (Hinweisung auf liV. VIII 13. 28 und 
Belege aus TAr. Par. Gr., TS.). Werin auch hin und wieder scholastische Spezia- 
lisierving rein iiussorlieh beide Nameii zu differeiizieren gosviclit haben mag, 
80 ist doch auch eine tiefere Ursache zur Unterscheidung vorhanden gewesen. 
H^ufiger wird der Name ’R,udras’ den Maruts beigelegt . . vi. s. w. In dor Tat 
verlialt es sich indessen so, dass im Rigveda die Maruts, in den spatereii' 
ve disc hen Tex ten dagegen ein Heer von Damonen, die von den Maruts 
ganz getrenrit sind, unter derselben Benennung “Budras“ in Vorbindung mit 
Rudra erscheinen. Als Riidras sind die Maruts in spiltvedisclier Zeit vergessen. 
)sser als voii zwei Bedeutungen, vereiiiigt in dem Namen rudrdh^ spriclit man 

von einem Bedeutungswechsel des betreffenden Ausdruckes. Bemerkens- 
t ist, dass die Veranderung vinvermittelt mit der nachvedischen Literatur 
luftritfc, so dass man in diesem wie in anderen Punkten betreffs Rudra ver- 
schiedene Auffassungen bei den rigvedischen Dichtern einorseits und den Ver- 
fassern der spatvedischen Texten andererseits beobachten kann. Ich verjveise 
fiir die Frage auf einen folgenden Abschnitt. 
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benen Umstande darf man nicht das IVesen Rudras aus seiner 
Beziehung zu den Maruts ableiten. Dies wird auch dadurcli 
gefordert, dass das Wesen der letzteren als Stnrrngotter niclit 
ganz feststeht^. 

Nach Hopkins waren auch Rudras heilende Krafte aus seiner 
Eigenschaft als ‘‘thunder-storm god“ abzuleiten, seine Heilmittel 
sollen die Wasser sein: ‘"Because Rudra as a Marut-leader is a 
water-causing god, therefore he is medicinally potent"^. Dass 
Rudra ein grosser Arzt ist, der liber vortreffMche Heilmittel 
verfligt, darunter vielleicht auch ein besonderes, das jdldsa 
(jdldsd) benannt vvird^'^, wird oft hervorgehoben. Er ist der heil- 
kundigsto der Arzte (II 33. 4 ), er fuhrt die vorzliglichsten Heil- 
mittel (I 114. 5 ), hat tausend Heilmittel (VII 46. 3 ), verfugt liber 
jedes Heilmittel (V 42. 11 ). Er ist jaldsahhesaja (I 43. 4 ). So 
wird er auch in der oben zitierten Ratselhymne genannt (VUI 
29. 5 ). Diese Eigenschaft ist also fur ihn besonders charakteris- 
tiseh. Ygl. weiter II 33. 7; VII 35. 9 ; VI 74. 3 . Dass aber 
diese Heilmittel, wie Hopkins will, als Wasser aufzufassen waren, 
darauf deutet nichts. Man hat gegeii Hopkins’ Erwagungen zu 
diesem Punkte^ nur die Entgegnung OiiDENBERGS, Rol. d. Veda 
221®, zu wiederholen: “Dass den Wassern nach vedischer Vor- 
stellung Heilkrafte innewohnen, ist in der Tat so richtig, wie es 
unrichtig Avare, dass umgekehrt Heilkraft allein in das Wasser 
verlegt worden sei“. — Ubrigens erscheint ja Rudra, wie wir 
gesehen, im RV. nirgends als ein “watercausing god“, s, weiter 

^ Ich verweise auf das folgeiide. Wie Rudras lichte, stralilende aiissere 
i^rscheinuTig geberi uns also auch — und noch niehr — die zuletzt erorterteii 
widersprecheiiden Ztige seines Bildes Anlass zu der Vermutung, dass das letzfcere 
iimerlialb der rigvedischeii Dichterkreise in wesentlichen Punkien Verlinder- 
utigeii erfahren haben, die geeignet sind, uns eine scliiefe Auffassung seines 
Wosens zu geben. 

Vgl. oben S. 11 Anin. 1. 

® Er ist jdldmhhcmja (unten): desseii Heilmittel jaldsa ist? Vgl. Bloom- 
field, Am. Journ. Phil. XII (1891) p. 425 ff. jdldmm heisst im AY. (VI 57. 1 
If.) ein Rudra gehorendos IleilmitteL jdldmm ist in den Nighantavas als uda- 
handma und sukhandma aufgefuhrt. Auch Bloomfield deutet Rudras Medizin 
als Regen: “Rudra the storingod yields streams of rain, symbolized upon earth 
as urine“ (jdldm) ib. 429. Hardy folgt ihm, Ved.-Brahm. Periode 83 f. Nach 
Bergaigne, Rel. Ved. Ill 32 ware Rudras Heilmittel der Soma. 

’f 

Hopkins zeigt rnit einer Menge sprechender Beispiele, wie nahe ver- 
bunden Wasser und Heilmittel in der Vorstellung der vedischen Dichter sind. 



20 


Ernst Arbman 


unten. Wir haben hier eben einen der wesentlichen Punkte, 
wo seine Natur sich von derjenigen der Maruts bestimmt unter» 
scheidet. 

BnooMFiELD a. a. O. 428 f. setzt ancli ein anderes sehr 
gewbhnliches Beiwort des liudra in diesen Zusammenhang ein, 
namlich mulhvas, “spendend, freigebig^S indem er das betref- 
fende Wort als “doubtless related with the root ^nih, 
ansieht und damit ein paar Rigvedastelleii zusamraenbringt, in 
denon er die ' Vorstellung vom Wasser als dein Harne liudras, 
als Iludras Stromen, findet. Doch das sind alles gar zu lose 
Kombinationen. Erstens ist die Ziisammenstellung midhvas init 
mill zweifelhaft, und auch wenn der Aiisdruck wirklich etwa die 
G rundbedeu tung “stromen lassend" od. dgl. haben wiirde, 
so ware gar kein Grand vorhaiiden, ihn buchstablich in diesem 
Sinne zu fassen. Das Wort bedeutet einfach “Segen spendend, 
freigebig, huldreich" und ist eines der gewohiilichsten Gotter- 
epitheta des Bigvcda, ynldhvmi wird nicht nur Rudra, sondern 
eine Menge vedischer Gutter — man durfte wohl fast sagen 
konnen: alleG otter — benannt: Indra, Soma, Agni, Mitva, Varuna, 
Visnu, Brliasj^ati, Parjanya, Sindhu, die Acvinen, die Maruts, 
liodasi. — Und was die beiden Belege betrifft, die Itudra als 
Ilegenspender dartnn sollen, so lassen sie sich vielleicht bei 
gutem Willen in der erwahnten Weise deuten, gestatten aber 
ebensowohl aiidere Auffassung. Der erste (RV. I G4. « c) lautet: 
“Wie ein Rennpferd fuhren sie (die Maruts) das Ross heraus zum 
Harnen“ {dtyam nd mihr vi iiaymiti vdjinam); der zweite (I 85. r> 
c): “Sie (die Maruts) losen die Stroine des Roten {iitdrmdsya 
vi syanti dhdrdh), Nach BnooMFiELi) “both of these passages may 
refer to Rudra; since arum is certainh^ an epithet of Rudra at 
RV. I 114. 5“ {divo vardhdm armdm). An beiden Stellen geht 
B. offenbar von der Beziehung der Maruts zu Rudra aus, im 
spateren Belege auch von arum, und schliesst daraus ohne wei- 
teres, dass vdjin resp. arum Rudra sein muss. Die friiheren 
Erwagungen werden gezeigt haben, wie wenig man auf die 
erwUhnte Beziehung bauen darf. Und soli man bei vdjin wirk- 
lich an einen Gott denken und nicht das ganzo als ein Bild 
auffassenh dann kann man mit dieser Stelle vergleichen, was 

^ Lupmo: “Wie einen kriifbi^tin Renner gleichsam zvini Pisseti sie 

iieraus“. Siiyana kommontiert vajinayn ^'vegavantam 7>icgham^\ 
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RV. V 53. 6 und sehr wahrscheinlicli auch V 83. 5 b von den 
Maruts und Parjanya gesagt; wird. ‘‘Sie lassen den Parjanya 
Ios“, heisst es an ersterer Stelle, ^und die Regengiisse gehn 
iiber die Wiiste". RV. V 83 ist eine Hyinne an Parjanya. 
Dieser Gott wird v. 1 ein Stier genannt, der briillend seinen 
Samen als Keim in die Pflanzen legt, und v. 4 heisst es: “Nal> 
rende Fliissigkeit wird der ganzen Welt zuteil, wenn Parjanya 
init seinem Samen die Erde erfreut‘‘. Wenn man dann in v. 5 
zu den Maruts betet: “Lasset fliessen des Hengstes Strome", 
scheint es sehr naheliegend wenn nicht notwendfg, diese Worte 
von Parjanya zu verstehen, und in derselben Weise an der oben 
besprochenen Stelle RV. I 64. e — im letzteren Falle wenigstens 
ebenso naheliegend, wie den Ausdruck auf Rudra zu beziehen, 
der sonst niemals in einer ahnlichen Rolle auftritt. — Bei RV. 
1 85. 6 sowohl als auch bei I 64. 6 stehen ausserdern Moglich- 
keiten zu anderen Kombinationen of fen. So heisst es 1 39. e 
von den Maruts: “An eure Wagen spanntet ihr die gefleckten 
{prsaMh)y als Seitenpferd zieht ein rohita*^. In derselben Weise 
VIII 7. 2 8. V 56. 7 wird von ihrem roten (armd), machtig 
tbnenden Zugross {vdjin) gesprochen; 1 6. i spannen sie einen 
hradhndm aritmm anh — Lassen wir aber alle Vermutungen 
beiseite! Soviel lasst sich sagen, dass auf RV. I 64. 6 und I 
85. 6 keine irgendwie sicheren Vermutungen uber Rudra ge- 
stiitzt werden konnen. 

Die obigen Erorterungen zielten nicht direkt darauf ab, die 
Unrichtigkeit der von Hopkins und anderen vertretenen Auf- 
fassung iiber den Grundcharakter des rigvedischen Rudra zu 
erweisen, wohl aber die Unmoglichkeit, diese Auffassung aus den 
Aussagen der Rigvedahymnen uber Rudra zu begriinden^. Wir 
verlassen den Rigveda, ohne von Rudra mehr zu wissen, als dass 
er ein furchtbarer Gott ist, der vom Hiinmel herab seine tod- 
bringenden Geschosse iiber die Erdengeschopfe sendet, dass aber 
sein Wesen auch positive Seiten besitzt, die ihn zu einem mach- 
tigen Heifer und Gabenspender fiir die Menschen machen kbnnen, 

^ Das ist wohl cloch nicht Rudra! 

* Zwei fiir die Frage nach Rudras urspriiugliehem Wesen wichtige Be- 
lege (RV. Vll 59. 12; X 136. 7) sind in den obigen ErOrterungen beiseite ge- 
lasseu worden, da sio ihr richtiges VerstUndnis nur bekoinmen kcinnen, wenn 
man^ sie von dem sp^itvedischen Rudratypiis aus beurteilt. 
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wenn man seine Gewogenheit zu gewinnen versteht^ — und 
dies sind, abgesehen von seinem ccelesten Charakter, nur Ziige, 
die ebenso sehr den spatvedischen Rndratypus nnd den epischen 
(J/iva wie den Kudra des Rigveda kennzeichnen. Treffen ^wir 
anderswo Zeugnisse, die eine klarere und bestimmtere Sprache 
reden als die vage und schwer zu deutende Zeichnung, die uns 
der Rigveda von dem Gotte gibt, so ist es unter solchen Uin- 
standen klar, dass wir versuchen mussen, uns mit Hilfe dieser 
Fingerzeige zurechtzufinden, um so mehr, weil man der G5tter- 
auffassung def rigvedischen Dichterkreise, wie oben hervorge- 
hoben, eine gewisse abstrakte Blasse und eine Tendenz, indivi- 
duelle Eigenheiten zu nivellieren, niclifc abspreclien kann. Abor 
natiirlicli muss man dabei aucli dem Charakter des Rigveda als 
altester Quelle der indischen Religion Rechnung tragen und darf 
niclifc ohne weifceres sein Bild des Gofcfces beiseifce schieben. 

Wir geheii zu den nachrigvedischen Texten tiber. 

^ Maa soil darin keineii Widerspruch sclieiu Riidra ist kein inoralisch 
ausgebildoter Cliarakter, niclit der Bose schlochthin, wie der Teufel der Christen 
Oder der Angra mairiyu der Perser, die Verkorperung von allein was schlecht 
und l)(ise und Stiride heisst, der arge Feind der Menschen und der guten Mach to 
in alien Verhilltiiissen des Lebens — eine solchc Rolle komint in Indion eher 
den niederon DJimonen zu, nicht Grottern von der Grrosse Budras. Das Wilde, 
grausani Mordliistige seines Wesens schliesst niciit positive, woliltiitigo Eigen- 
schaften aus. Er steht i i dieser Boziohiing auf indiscliein Roligionsgebiete 
keineswegs allein da. Es \ tire leicht, aus inoderner Zeit eine Mongo von Paral- 
lellen zu geben. Es gen igt, auf soinon geschichtlichen Erhen, den grosseu 
9iva, liinzuweisen, der in den Epeii und Puranas mit alien seinen unbeimlich- 
barbariscben, fur unsere Auffassung wdderlichen Seiten — daruuter einer uner- 
sU-ttlichon Mordlust — von zahlreichen Anbetcrn als der machtige Heifer und 
niclit nur aus Fureht verebrt wird. 



II. Die Rudragestalt der jiingeren vedischen 
Texte. Allgemeine Ziige. 

Sclioii auf den ersten Blick erkennen wir ill dem Rndra der 
naclirigvedischen Texte, za denen wir uns jetzfc wenden, denselben 
Grott, der uns im liigveda unter diesem Namon begegnete, und 
dennoch tritt uns bier eine wesentlicli andere Gestalt entgegen. 
Zwar haben wir immer nocli denselben dHmonischen, morderischen, 
Monschen und Tiere totenden, aber zugleicli auch wohltiltigen 
Gott vor uns wie in den llV.-Hymnen ^ Er hat auch noch 
mehrero andere Eigenschaften mit seinein rigvedischen Vorlaufer 
gemein^. Wahrend aber die Hymnendichter den Wolinsitz des 

^ In. den naclirigvedischen Texteii zeig*t5 sich deutlicli, dass Budras sclia- 
(lenbrin^endo Wirksanikeit wesentlicli im Etitsenden von Krankiieiten ver* 
schiedener Art b(isteht, iiud diese Eig-enscbaft l)ezeiclinet offenbar eine der 
konstitiitivsten Seileii seines Wesens. Es kann nicht bezweifelt Averden, dass 
man an Krankiieiten und verheerende Epidenden zu deiikon liat, wenn man 
Riidra flelientlich urn Schonung von Mens(dien und Vi<‘h vor seinen Ang^ffen 
bittet, ihn durch verscdiitKlene Opfer und Zereinonien abzufinden und zu ver^ 
sohnen sucht, ilin Aveit uber den MujaA’ant liinaus Avo^Avunscht u. s. w. Des- 
Avegen wird in melireren Toxten Auirgescihrieben, dass man Budra Opfer bringen 
soli, Avenn Krankheit unter Mensclion oder Tieren ausbricht (A(;A^ Gr. IV S. 40 
ff. ; ^Jankh. V (>; s. iveiter Cala.ni>, Die Wunscho]>fer 31 f., 78 f. und die dort 
verzeiclineten Tex tste lion). AY. VI 90 und Kavn;. S. 31. 7 wird eine sebmerz- 
hafte Krankheit als durch Rudras Waffe A-erursaeht betraclitet (vgl. Br. 00 M- 
fields Komm. zu AY. YI 90, SBE. XLII 506; Jolly, Medicin 77 f.). Im 
iibrigen A'ervveise ich auf HiLLEiniAxi>T, VM, 11 196 ff., 193, 185 ff. 

‘ ® Die Identitiit beider Gotter gibt sich ausser iiri Nainen arid Grundweson 

auch in der tjberein.stimiming mehreror Einzelziige zu orkennon. Aus rigve- 
discher Zeit ist sowohl Budras Beinarne Tryanibaka wie der iiach dcmselben 
benaniite Opferritus (der Traiyanibakahoina) uherkommen, i(di A^'erweise auf das 
Folgendo. Ein aufwartendes Gefolge begleitet in den iiachrigA^edischen Texten 
den Gott ebenso unzertreiinlich Avie im BY. und trtlgt immer noch denselben 
Narnen (die rudrnh). Ilier wie im BY. ist Budra vor allem der Bogenschutze 
aber auch der Donnerkeil-(Blitz-)schleuderer. Wie im BY. ist er nicht uur 
der totende Krankheitsgott, soiidern auch der kraftiger Hoilrnittel machtige 
Arz^. (AY. YI 57.1—2; YTT 42.2; vgl. YI 44. 33. Ygl. S. 19 Anm. 3). — Auch in 
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Gottes in weiter Feme iiber den Wolken suchten und von dort 
seine verbeerenden Pfeile ausgehen liessen, ist er jetzt vom Him- 
mel zur Erde versetzt. Er haust in der unmittelbaren NUhe der 
Menschen, er streift durch Wald und Feld, auf Wegen und 
Pfaden, wo man furchtet, mit dem sclirecklichen Gotte zusam- 
inenzustossen^ oder von seinen totenden Pfeilen getroffen zu 
werden. Diese VerUnderung, das ganz und gar irdische Milieu, 
in dem der Gott jetzt erscheint, ist es, welclie sich bei eiiiem 
Vergleich zwischen dem rigvedischen und dem aus den spiiteren 
vedischen Texten zu gewinnenden Bilde des Rudra zunachst 
und am starksten aufdrangt. "Er, der sicli dort fortschleiclit, 
hochrot, mit blauscliwarzem Hals — die Kuhliirten und Wasser- 
tragerinnen haben ihn gesehen — sei er uns gnadig, wenn wir 
ihn erschauen!“ (TS IV 5. i h). Einmal heisst es, dass er auf 
den Wegen gelie (Qat. Br. II 6. 2 , 7 ), das andere Mai, dass er 
an den Tiiderstricken wandle (tanticaray TBr. Ill 3 . 2, 5; Ap. 
gn III 4. s; Gobh. 6r. I 8 f.; Khad. Gr. II 1. 26 ). AV. IV 28. 3 
wird von Bhavas und ^arvas in die Feme reichenden oder in 
der Feme gelegenen Domanen (gavyutiy Weideland, Gebiet) ge- 
sprochen. "Hergleitend, umherschweifend" {niceruy paricara) sind 
Beiw5rter, die von Iludra im gatariidriya ^ gebraucht werden 
(TS. IV 5. 3 e)3. Er “scbleiclit" seiner Sch wester Ambika nacb, 

charakteristischen Ziigeu seiner ausseren Physiognomie erkenut man den rig- 
vedischen Rudra wieder. Er ist wie dieser kapardin, wird so nieht weniger als 
viermal im 9^tarudriya (TS, IV 5. 1 m; 5d; 9 c; 10 c) bezeichnet. Da diese 
Bezeichnung aucli in den Epen tiberall von Rudra-^iva gebraucht wird und 
vollkominen zu der hohen Haartracht aus gewundenen Flechten passt, die den 
Gott auf den Bildwerken kennzeiclinet (jatmnukuta: Krone aus Haarflechten, 
vgl. Krishna Sastri, South-Ind. Images of Gods and Goddesses 76, 1.03 und 
die Abbildungen), so haben Avir hier einen Zug, der sich durch Jahrtausende un- 
verandert in dem Bilde des Gottes erhalten hat und ein gutes Zeugnis von der 
Kontirmitat der Vorstellung abgibt. Das zuletzt Gesagte gilt auch von der roten‘ 
Farbe, wofiir ich auf das Folgende verweise. Abwechselnd mit kapardin wird 
von Rudra die Bezeichnung ^ikandin (Haarbusch tragend) gebraucht (AV. XI 
2. 7, 12; Hir. Gr. I 15. 6). 

' ma rmlrena samardmahiy AV. XI 2. 7. 

» TS. IV 5 ! 1^11; VS. XVI; MS. U 9. 2-*^9; Kath. S. XVII 11—16; Kap. 
S. XVII 1—9. 

® Im Vers d wird er als vancant, parivancant bezeichnet: “hervorschlei- 
chend, herumschleicheiid*‘, wenn man nicht diese Beiwbrter mit MadhTdharain 
tibertragenem Sinne als “Betriiger, Schwindler** auffassen soil, eine Deu<?ing, 
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er schleicht vom Berge, seinem Heim, zu den Mensclienwolm- 
ungen herbei {anvdbhyavacarati^ ^caram), sagt MS. I 10. 20 . Um-- 
]ierschreitend schleudern Bhava nnd Qarva iliren Pfeil, heisst 
es AV. XII 4. 17. 

An einsamen Orten treibt Rudra sein Wesen, darum wird 
or von den Kuhhirten und Wassertragerinnen geselien. Beson- 
ders nahe wird er mit der Wildnis, mit Bergen und Waldern 
verbunden. So heisst er iin Qatarudriya giriganta, giritra, giri{:a 
(TS. IV 5. 1 c — e; 5 f.), girisitta (MS. II 9. 1 p. 119. 19), giri- 
cara (TS. IV 5. 3 6)i, vanancim pati (ib. 2 h), vricmnarn pati (i), 
IcaTcscmam pati (k), aranycinam pati (3 e). Der Berg ist liudras 
Heim (girir vai rudrasya yonih) heisst es MS. I 10. 20 . Ausser 
den genannten Attributen darf auch Rudras schon beriihrte 
Eigenschaft hierhergezogen werden, Fiihrer und Schutzpatron 
von allerlei Raubern und andern Lenten zu sein, die ausserhalb 
der Grenzen der Kultur ihr Wesen treiben oder die doch nach 
der Auffassung der brahmanischen Verfasser des Qatarudriya nicht 
zur Kulturgesellschaft zahlen, vgl. Hillebrandt, VM. II 199 

Diese Zeugnisse sprechen deutlich genug. Nach Hillebrandt 
wiiren sie jedoch fur Rudras Charakter als eines Gottes der 
Walder und der Berge nicht beweisend: ‘‘In deinselben Rudra- 
dhyaya", sagt er am angezogenen Orte, “heisst er auch ’Herr der 
Wege, der Felder’, srntya (iin Strom seiend), pathya (bei dem 

die indessen sehr wohl davon herriihreii kaiin, dass Rudra im selbeii \ind den 
vorhergehenden Versen als Herr von allerlei Raubern und Dioben verehrt Avird. 
Dem Rudra selbst aber werden, soweit ich babe sebou kuiinen, solcbe Epitbeta 
nicht zugeteilt, sei es in den vedischen Texten oder der spiitcren Literatiir. 
Seine Herrschaft iiber die genannten Leute scbeiut mit seinem damoniscben 
Wesen zusainmenzubangen, und er stebt in dieser Hinsicbt keineswegs allein 
da, wie wir spater seben werden. Auch die Ausdriicke niceru \md paricara haben 
nach M. einen schlechten Sinn: apahdrabuddhyd nirantaram caratiti nicertik; 
'parita dpanavutikddau haranecchayd caratiti paricarah. 

^ Diese Beinamen erhalten grosseres Gewicbt dadurch, dass sio a lie im 
Fbngang der Litanei angebauft siiid (so in alien Rezensionen des YV.)* 

* So heisst Rudra TS. IV 5. 3 “Herr der Rauberscbaren“ (dvyddhini) “Herr 
^'on Dieben, Spitzbuben, Beutelschneidern“ etc. (stena, taskara^ stdyu, mumanty 
praknita), “Herr der Rauber“ (kuluTika). IV 5. 4 werden Zimmerman ner, Wagcii- 
bauer, Pfeilbogenmacher, TOpfer, Schmiede, Jftger und ahnlicbe einfacho Leute 
zum Gegenstand der Verehrung gemacht, wolil weil sie als Anbilnger Rudras 
gelten und so der Vollstandigkeit wegen bei dieser grossen Suhnung schoma- 
tiscb in Rudras Gefolge mit eingerecbnet wordeu sind, vgl. weiter den Ab- 
schnitt iiber das ^a'tanidriya. 
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AVege weilend), Jccipja^ nlpya^ Tculya, sarasya^ nadya, vaiganta, 
hupya (bzw. in der Tiefe, der Wassersenkung, am Ufer, im See, 
im Flusse, im Teiclie, in der Zisterne befindlich) u. s. w,** — 
TS, IV 5. 7 g ff.; 8 m — "steht also in Beziehung zu ellen 
Arten der Gewasser, so dass jene Namen wie girmita, giriganta. 
vandnam pati nur eine Gmppe unter den ihm dort beigelegten 
Bezoichnungen bilden und einen Vorrang nicht beansprucben 
kSnnen. Uberdies heissen auch andere Gotter wie Visnu giriksit, 
India wird liV. X 180. 2 init denselben Worten wie Visnu 
I 154,2 mit einem mrgo hhimdh Tciicaro giristhah verglichen, ein 
Berg des Sonnenauf- und Unterganges ist in der spateren An- 
schauung wohl bekannt^. "Vor allern", schliesst er, ‘‘widerspricht 
der ausschliessliclien und ursprtinglichen Beziehung Rudras auf 
Gebirge und aucli auf AValder die Auffassung unseres altesten 
Textes, des RA^., von Rudra als einem Himmelsgott", vgl. weiter 
die Erwiigungen p. 199^. — Der letzte Einwand Hillebrandts ist 
der scliwerwiegendste. Da er sich indessen zunachst nicht aiif den 
spJitvedischen, sondern auf den rigvedischen Rudratypus und auf 
die Frage nach der urspriinglichen Rudravorstellung bezieht, 
lasscii wir ihn vorlaufig dahingestellt sein. Ich halte es namlicli 
flir angemessen, die rigvedische und die spatvedische Entwick- 
lungsphase des Rudra zunaclist jede fur sich, unabhangig von 
einander, zu beliandeln, um der Eigeiiart beider soviel wie mog- 
lich Rechnung zu tragen, und erst dann das Ausfindigmachen 
der ursprunglichen Gestalt und schliesslich auch das Uberbriicken 
der zwischen don beiden genannten Typen tatsachlich vorhan- 
denen Gegensatze zu versuchen. Bis auf weiteres beriicksich- 
tigen wir also nur Rudra in seiner spatvedischen Gestalt k — 
Dass dieser Gott mit Bergen und AValdern, tiberhaupt mit der 
AA^ildriis aufs engste verbunden war, steht ausser allern Zweifel, 
A^gl. auch die weiter unten angefuhrten Beispiele. Der Einwand 
Hielebbandts, dass er ebensowohl zu einer Menge anderer Ort- 

^ Diese Disposition der vorliegenden Arbeit ergibt sich nathrlioh aiis 
meiaer Gruiidauffassuiig des angedeutetoii Problemkomplexes, die ich im foh 
gen den darznlegen und zu begriinden beabsichtige, nach welch er der spiltvedische 
Hudratypus gar keine direkte Fortsetzung der rigvedischen Eutwickhingsi)hase 
bezeiclmet, sondern beide eher als selbstandige Sprossen desselben Stammes 
aufzufassen sind. Die Frage dreht sich dariim, welche von den beiden dem 
urspriinglichen Griindtyiuis entspricht oder denselben am treuesten bewahrt 
hat, was mit dem hoheren Alter des Rigveda keineswegs entschieden ist.«« 
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licbkeiten und Elemente in Beziehung steht, verliert bei einer 
iialieren Untersuchung des Qatarudriya seine Bedeutung- Man 
kann zu Hillebrandts Belegen eine ganze Eeihe analoger Be- 
nennungen aus dem erwahnten Texte zufiigen, nach denen Rudra 
fast allgegenwartig und allgestaltig ware. Zu dieser Gruppe 
gehoren die Bezeichnungen sriitya, pathya^ Icapja etc. Wie wir 
indessen schon hervorgelioben liaben und in einem spilteren 
Zusammenhang naher zu zeigen versuchen w^erden, diirfen diese 
Ausdriicke niclit direkt auf Rudra bezogen werden und lassen 
sicli auch nicht auf ihn beziehen. Sonderii liier*wird sicher an 
solbstiindige, “bei den Wegen, im Strom, im Erdgrtmde, in der 
Zisterne u. s. w. hausende" Wesen gedacht, die zwar fur die 
brahmanisclie Betrachtungsweise, die hier zum Ausdruck kommt, 
in intimster Verbindung mit Rudra stehen (“Rudras“) und wahr- 
scheinlich als seine Manifestation on gedeutet werden, die aber 
der gewohiilicben und unbefangencn Auffassung naeh, wenn 
auch mit Rudra wescnsverwandt, docli von ihm durcliavis ge- 
schieden waren k Hillebrandts Vergleicli von Visnus P]pitlieton 
girilmt (^irisfha) — auch Soma (der Mond, oder die Pflanzo, 
oder ein von beiden geschiedener Gott?) lieisst girutha und von 
Slirya Avird gesagt: udapatat parvatehhyah, vgl. Hillebrandt a. a. O. 
I 389 — mit Rudras Hausen in den Gebirgen ist niclit gliick- 
licli. Welche Vorstellungen man auch mit den gonannten Epi- 
theta verbunden liaben mag — man vveiss niclit reclit, ob und 
waim man nur mit Bildern oder mit Wirkliolikeit zu tun hat,>jeden- 
falls ist es selir schwer, ihren oigentlichen Sinn zu ergreifen^ — : 

^ Yj^l. obei) S. 7 Aiim. 3. Ganz in derselbon Weise koimen und miissen 
/util Teii aiicii die von Hit.lebuandt (a. a. O. p. 109^) aus Hir. und Par. Gr. 
und Ap. Qr. angefiihrten Bezeichnungen: pathi-, sarpa-, aniarikiia-, apsu-, 

catuspatha-, vana-, gin-, pitr-, ^akrtpimiasad and vdstospati aufgefasst werden. 

* Die bezeichneten Stellen lauteii, I 154.3: “Zu Visnii gelu? das Lied, 
dem auf dem Gebirge wohnendeii weitschreitenden Stiere“ ; IX 8.5.10; ‘"Auf 
dem Hirnmelsgewolbo inelken die siisszungigen Freundo (die Mariits) den in den 
Bergen wolineuden Stier (Soma)“, d. h. wohl nur: sie i>ressoii Soma ini Himmel. — 
hi I 154. 2 und X 180. 2 handelt es sich zunac]i.st nur um oinon Vergleicli zwi* 
sclien Visnu resp. Indra und dem wildeii Tier der Gebirge. Was Soma befcrifft, 
sagt Hillebuandt selbst von ihm, “es sei Avegen dos tiefgreifenden Parallelismus 
zwischen Gott und Pflanze schwer in Jedem Falle zu entscheiden, Avas A^on 
beiden gemeint ist“, VM. I 388. Die Beziehung der Somapflanze auf die Gfv 
birge wird durch eine Mange von Nanien und Beiwortern gleieh den obigen 
ausgedriickt, Hillebrandt a. a. O. j). 60. 
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sie verhalten sich zu Rudra und den Vorstellungen von ihm im 
Qatarudriya wie in der spatvedisclien Literatur iiberhanpt fast 
vde Phantasiebilder zur li andgreif lichen Wirklichkeit^ 1 Der spat- 
vedische Sudra geh5rt nicht unter jene himmlischen, luftigen 
GSttergestalten des Rigved^ von denen einige sclion auf dem 
Wege Avaren, den Blicken ihrer Verehrer zu entschwinden. Er ist, 
wie wir gesehen haben, ein Reprasentant der unteren Gotterwelt, 
von demselbeni konkret-greifbaren Wesen wie das ganze irdisclie 
Milieu, in dem er auftritt;?4jlWir befinden uns hier in einer durcli- 
aus volkstiimlich-realistisch^n Sphare imd tun gut daran, alles, was 
liber lludra gesagt wird, mdglichst nach den Worten zu fassen, 
wenn sich das ohne weiteres tun lasst. Man muss sich namlich 
merken, dass [die Texte, welche uns das Bild dieser volkstiim- 
lichen Gestalt bewahrt haben, von brahmanischen Kreisen herriih- 
ren, deren religiose Vorstellungsvvelt von spekulativen An- 
schauungen und Einfallen durchsetzt war und deren Gedanken 
liber liudra demnach oft alles andere als ursprlinglich und naiv 
sind,/ Nicht dostoweniger wird es, glaube ich, eben durch den 
in die Augen springenden Gegensatz zwischen brahmanischem 
und volkstiimlichem Wesen, wie er sich in religiCser Vorstellung 
und im Kulte offenbart, m5glich werden zu entscheiden, was bei 
Rudra als volkstiimlich und was als priesterlicher Zusatz aufzu- 
fassen ist. Wir wollen indes der Untersuchung nicht vorgreifen,. 
sondern keliren zu den Fragen zuriick, an welche die obigen 
^Erwagungen sich ankniipften. — Ausser den schon angefiihrten 
Bezeichnungen etc. weisen noch mehrere andere Umstande auf 
Rudras enge ZusammengehcJrigkeit init der Wildnis. Ihm gehoren 

i ^ Mail muss Ja im RV. stets mit der poetisclien, von allerlei Bildern, An- 
spi^lungeii und gekunstelteu Red^iguren durclisetzten Ausdrucksweise reclineri 
ich brauche dies in it keinen Beispielen belegen, man vgl. den S. 27 Anm. 2 
angefiihrten Passus RV. IX 85. 10 — -wie auch mit der gelehrten und wenig 
realistischen Vorstellungsspharc, in der die Hymnenverfasser sicli bewegen. So 
fragt man sich l)ei dem Visnu-Belege RV. I 154. 3, ob es sich um ein wirk- 
liches Oder irgeud ein mythisches Gebirge oder etwa nur um einen bildlichen 
Ausdruck handelt. Betreffs der angefiihrten Rudra-Stellen aber braucht man 
nicht im Zweifel daruber sein, dass man es mit eiiiom wirklichen Milieu, der 
Wildnis und ihren Gebirgen, zu tun hat. ; 

* Wie lebhaft Rudras Bild aufgefasst wurde, kann man z. B. aus AV. XI 
2. 5 f. sehen, wo man sein Antlitz, seine Augen, seine Haut, seine Gestalt, sein 
Aussehen, seine Glieder, seinen Bauch, seine Zunge, seinen Hand, seine Ziihne, 
seinen Duft (im Traiyambakaritual ist er “der wohldiiftende“, sugandhi) ^reist. 
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die wilden Tier^ des Waldes {tuhhymn aranydh pagavo mrgd vane 
hitdh)^, AV. XI 2. 24. Offenbar wird er als der wilde Jager 
gedacht, dor am Vorfolgen xind Morden seine Lust hat. Das 
kann man schon aus seinem blutdurstigen Wesen im II V, er- 
schliessen, und AV. XI 2. 25 heisst es ausdrticklich, dass er den 
Waldtieren mit seinen Pfeilen naclijage {yebhyo asyasi). Seine 
Doppelganger Bhava und 9ai*va jagen durch den Wald wie 
reissende wird in einem Mantra aus dem Qafikh. Qr. gesagt 

(IV 20.1)2. ‘ 

^ In derselbon Weise lieLsst die Waldfrau (aranijani) im RV. X 146. 6 
•‘Mutter der wilden Tiere“ (mrgdndm mdtd). 

* ydv aranye patayato vrkau jaJijahhatdv iva | mahddevasya putrdhhydni 
hhavagarvdbhydm namah || Die Beschreibung gilt zwar zuniichst Bliava und 
Oarva. Aber diese sind eins mit Rudra — nur Xamen Rudras, treten nicht 
als freisteliende Gestalten auf — Avenn man den angeflilirten Vers und den 
Atharvaveda aiisuimmt (die Belegstellen im AV. sind: XI 2; IV 28; VI 93. 1 f.; 
VIIT 2. 7; 8. 11, 17, 18; XL 23; XI 6. 9; XII 4. 17, 52; 5. 36). Aber aiich im letetereii 
Texte, wo Bhava und (^’arva als besondcre GOtter angorufeii werden, sind sie 
mit Rudra so vollstlindig wesensgleich, dass sie alle drei nur als Kopien von 
einander erscheinen. Man lese z. B. AV. XI 2, wo von den erwahuten Gotterh 
am ausffihrlichsten gesproclien wird. Die betreffende Hymne beginnt mit 
einem Gobet an Bhava und (^hirva. Diese werden als pa? (so auch Bhava 
im V. 20) und bhfdapatl angonifeu, wolclio beide Beneimungen stohende Bei- 
namen von R\idra sind. Was Bhiitapati, d. h. “Diimonenfurst'S betrifft, so kann 
man da.s aus Ait. Br. HI 33 herauslesen. Wogen der Verwendung Avie der hier 
gegebenen C^bersetzung diese.s Wortes verweise ich auf oinen spateren Ab- 
schnitt der Untersuchung. — Ganz wie Rudra werden Bh. und C. als Pfeil- 
schutzen vorgestellt, und man bittet sie Avio R., Menschon und Vieh zu ver- 
scdionen (v. 1). — Im v. 2 wendet sich der Sanger ziicrst (fortsetzend) an ‘vihr 
beide“ (d. li. Bliava und QarA^a) mit den Worten: “Beroitet nicht die Korper 
fiir die Hunde und Schakale“, aber riebtet sich daiiu in der Fortsetzung des Ge- 
betes (dcmselben Vers c — d) ganz unvermittelt an Pa^upati (Sing.), d. li. Rudra: 
“Deine Fliegon uud deine V5gel, Pa(;.upati, soVlen sie (die Korper) nicht auf- 
fressen“ (wieder dieselbeu Vorstellungen von alien drei Gottern). In dorselben 
Weise werden die drei Gotter durch die ganze Hyrniie in tuns \mrflochteri, 
Vgl. V. 3: “Deinem Geschrei, deinem Atem . . . o Bliava, Verehrnng bringen 
Avir dir, o Rudra!” Im v. 4 wurd wieder nur von “dir” gesprochen. Welcher 
von den zwei ist gemoint, Bhava oder Rudra? Am oinfachsten Aviire es, Bhava 
und Oarva nur als Beinarnen A’’on Rudra aufziifassen, aber im A^ 1 und beson> 
ders im A^ 14 (”Bhava und Rudra, beide im Biindnis, gehen schreckerregend 
auf Ileldentat heraus”) (werden si(3 ausdriicklich als sclbstiiridige Gdtter ge- 
dacht!) Man vgl. weitei* emerseits v. 5, andrerseits v. 9 a — b mit vv. 9 c — 13. 
Forijiell AvUren 9 c — 13 am naturlichsten auf Bhava (-Pac^upati) zu beziehen, 
aber offenbar steht in den genannten Versen dem Vorfasser das Bild des einen 
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Im Ait. Br. Ill 33 findet sicli ein Mythus, wo Rudra auf 
Verlangen der Goiter den Prajapati mit seinem Pfeil durchbohrt, 
als dieser in der Gestalt eines Antilopenbocks {rgya) Inzest mit 
seiner Tochter als Gazelle (rohif) begehen will. “Durchbohrt flog 
er (der Antilopenbock-Prajapati) aufwarts. Man nennt ihn mrga 
(das'^ Sternbild dieses Namens). Der Jager abcr (das Sternbild 
mrgavyadha) das ist eben der (namlich der wryarj/ad/m-Eudra 
im Mythus). Die Gazelle, das ist Roliini. Und sein (lludras) 
dreitoiliger Pfeil ist der dreiteilige PfeiD.** Es scheint offenbar, 
dass man das Bild Rudras als Jagers {mrgavyadha) beim Ver- 
fassen dieses Mythus vor Augen gehabt hat. Ja, der mrya-durch- 
bohrende Eudra diirfte somit das Grundmotiv sein, auf welchem 
der ganze Mythus aufgebaut ist. Warum hat die angefiihrte 
Sage aus Prajapati einen Antilopenbock und aus seiner Tochter 
eine Hinde geinacht? Im EV., wo der Mythus in seinen Grund- 
ziigen (Inzest des Vaters mit der Tochter) w'ohl bekannt ist (am 
deutlichsten X 61. 6 ff., vgl. Ill 31. i f. ; V 42. 13; I 164. 33 ), 
weiss man nichts von einer Tiorgestalt des Vaters oder der 
Tochter, wohl aber kennt das Qat. Br. die Sage in dieser Aus- 
gestaltung (vgl. I 7. 4 , 1 ff. mit II 1. 2 , 8 ff. und dem Kanv^atext 
zu II 1. 2 , 9 , zitiert bei Eogeling, SBE. XII 284^). Es liesse 
sich zwar denken, dass die Sternfiguren Mrgavyadha, Isustrikanda, 

grosseii Gottes Budra vor Augeu, wie man aiich aus v. 12 sebon kaiiii. — AV. 
VI 93. 1 wil’d ^arva wie Rudra aJs nilagikamla und hahhru bezeiclmet. — Unter 
diesen Urnstiinden brauchfc man nicht Anstand zu nehmen, das, was von Bliava 
und Carva gesagt wird, ohne weiteres aucli auf Rudra zu bezieben, und um- 
gekehrt. Auch ist, wie wir in einem spateren Zusammenhang zu zeigen ver- 
sucben werden, gar kein G rund zu der Annabme vorlianden, dass wir in Bbava 
und ^arva — wie von gewissen Soiten, wobl mit AV. und (^'at. Br. I 7. 3, 8 
(Bh. und (y Rudras I^anien bei den dstlichen VOlkern utul den Bahikas) als 
Ausgangspunkt angedeutet worden ist — von Rudra ursprunglicb verschiedene 
Gcstalten zu sehen biltten, die mit Rudra amalgamiert worden seien und dabei 
auch seinen Charakter beeinflusst und veriindert batten ; sondern Bbava und 
<^'!arva waren allem An.scbein nacb nur Rudra unter einem anderen Namen in 
gewissen von den vodischen abgesoriderten Kultkreisen. Als die vediscben Kreise 
die Bokanniscbaft dieser Gutter macbten, wurden sie von ibnen anfanglich als 
dem Rudra gegenuber selbstiindige Gestalten aufgefasst. Jedenfalls lasst sich in 
dieser Weise erklaren, warum Bbava und im AV. als besondere Gutter 

auftraten und dennocb so ganz und gar Dubletten von Rudra sind. 

ya u eva jnrgavyddhah sa u cva sa; yd rohit sd rohini; yo eves us trikdndd 
so cvems trikdndd > Say ana: "ya u eva“ yas tu rudrah ^hnrgavyddhah** mrga^hdti 
rudrah dkdge dr^yamdnah u eva“ lokaprasiddho mrgavyadha dsU, 
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Mrga und Roliini alter als der Prajapati-Mytlms in seiner oben 
angefuhrten Form waren, d. h. dass sie ihren Ursprung nicht 
von dem letztgenannten haben. Um aber diesen My thus mit 
den' erwahnten Figuren verbinden zu konnen, musste man 
ilin ja offenbar schon in der in den Brahinanas vorliegenden 
Fassung kennen. Und diese Fassung wird er in. E. erhalten 
haben, als man darauf kam, den Mrgavyadha Rudra in 
ihn als Bestrafer des frevelhaften Vators einzusetzen. 
Entsprechend dem Charakter Rudras als Mrgavyadha wurdo 
Praja})ati dann zu einem Mrga (und seine Tochter zu einei* 
Hinde). In derselben Weise wie Prajapati verwandelt sich im 
MBh. X 18. 11 ff. und XII 283. 3 5 ff. auch das von Rudra- 
(^iva durchbohrte Opfer in einen Mrga, der, von Qiva verfolgt, 
zum Himmel emporflieht. Eine Deutung wie die vorgeschlagene 
gowinnt Stiitze darin, dass in der angefiihrten RY .-Version des 
Mythus, wo man von einem Eingreifen Rudras nichts woiss, 
auch das Tiermotiv keine Rolle spielt, was dagegen sowohl im 
Aitareya wie im ^atapatha BrMimanai der Fall ist. Vielleicht 
liesse sich der Ursprung der Sage weiter verfolgen. Der im 
MBh, vorkommende Mythus vom Durchbohren des Opfers durch 
Rudras Pfeil findet sich sclion TS. II G. 8, 3, obgleich hier von 
keiner Verwandlung des Opfei-s in einen Mrga die Rede ist. 
Nun haben Avir hier tatsachlich dieselbe Legende wie im Qat. 
Br. I 7. 4, 1 ff. Dor durchbohrte Prajapati an letzterer Stello 
ist namlich nichts anderes als das Opfer, wie man aus I 7. 4, 4 
ff. erfahrt — Prajapati wird Avie bekannt sehr oft mit dem Opfer 
identifiziert — und der durch Rudras Pfeil durchbohrte und 
von den Gottern herausgeschnittene (ojAariorte) Toil des Praja- 
pati-Opfers ist das Pra^itra oder die Yorportion beim Speise- 
opfer, d. h. die ersto Portion, die von der Opferspeise abgetrennt 
wird, um von den Priestern verzehrt zu Averden, und die dem 
Bralirnan gebiilirt. An beiden Stellen Avill der Mythus erklaren, 
Avarum man das Pra^itra — das nur die Grosso oines Gersten- 
korns oder einer Pippalabeere hat (A'^gl. HinLEBRANDT, Nou- und 
Yollmondopfer 120) — aus der Opferspeise herausschneidot und 
Avarum es als oin gefahrlicher (beschadigter) Teil des Opfers 
angesehen wird, der erst iiach besoiideren Vorsichtsmassregeln 

^ II 1. 2, 8 ff., wo auf die Sage in ilirer Ait. Br. Ill 33 vorliegenden Version 
augesf?ielt wird. 
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gegessen werden darf. Diese Gemeinsamkeit des Motivs maclit 
os tatsUclilich schwer, die beiden Mythen von einander zu tren- 
nen. — - Die angefiihrte Sage von Prajapatis Inzest mit seiner 
Tochter und von seiner Bestrafung durch Eudras Eingreifen 
konnte dann ihre vorliegende Form in folgender Weise erhalten 
liaben» Es gab einen Mythus, nach welchem dor Jager Rudra, 
durcli die Gotter vom Opfer ansgeschlossen, das letzfcere mil 
seinem Pfeil durchbohrte. Mit diesem Mythus wurde sodann auf 
Grimd der Identifikation Prajapatis mit dem Opfer eine andere, 
schon seit rigvedischer Zeit kursierende Sage von PrajapatiKS 
Inzest mit seiner Tochter verbunden, indem aus dem Opfer der 
Gott Prajapati wiirde, der jetzt von Eudra zur Strafe fiir sein 
Verbrechen durchbohrt wird. Es ist jedenfalls klar, dass in alien 
den angefuhrten Mythen der Mrgavyadha Eudra eine dominie- 
rende Eolle spielt. Wir werden unten sehen, dass auch Qiva 
oin Mrgavyadha ist und auf den Bildwerken von einem Mrga 
begleitet auftritth — Dieser Vorstellung von Eudra als JKger ist 
sicher der Passus AV. XI 2. i3 entnommen, wo es vom Qotte 
heisst, dass er seinem Opfer nachjago gleich einem, welcher der 
Spur einos verwundeten Tieres folgt (viddhasija padanw iva)^, 

Dem in der Wildnis hausenden Gott opfert man ausserhalb 
des Dorfes (ausserhalb des Gesichtskreises dcs Dorfes), im Waldo 
(so soil der Qulagava-Eitus vollzogen werden nach resp. Acv. Qr. 
IV 8. 12 und Par. Gr. Ill 8. 3, Man. Gr. II 5. 2 und Haradatta 
zu Ap. Gr. 19. 13). Kano. S. 51. 7 — 8 kommt eine svastyayana- 
Zeremonie vor, wobei man mit der Hymno AY. V 0 iin Waldo 
einem nahcn Berge ein Opfer bringt und sodann unter Rezitie- 
rung der Eudra-Hymne AV, XI 2 gesonderte Spenden an Bhava, 
Qarva, Pa9upati, Ugra, Eudra, Mahadeva, Icana'^. ^Das ist die 
Zeremonie fiVr Wohlergehen bei Furcht vor Tigern, Riiubern, 
Scorpionen, Elephanten, wilden Bixffeln etc.“, sagt Ke 9 ava in &ei- 
iiem Kommentare; als Herr der Wildnis herrscht Eudra iiber ihre 

^ Mrgavyadha, heisst auch einer dor elf Riidras, Hopkins, Ep. Myth. 173 , 
Ath. Parit;. 43 . 5 . Da inehrero diesor Budras dem Riidra-Qiva gehftrende Narneo 
wic Tryambaka, Malie^vara, ly vara, Qambhii, Ilara, Pinakin, Kapalin* tragen 
(Hopkins ib.), so hat wohl auch die Beiienniing Mrgavyadha denselben Ursprung. 

® Vgl. WuitneV'Lanman, AV., Note zur Stelle. 

® asamdar^ane grdmdtj aupdsanam aranyam hrtvd etc., grdmasydsaJedge^ prdcim 
ndicim vd di^am gydmdd upaniskramya etc. » 
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Bewohneri. Dieselbe Auffassungsweise wie in den aiigefuhrten 
Riten kommt selir deutlich auch in ein paar anderen Fallen zum 
Vorschein. Zum dikm-Ritixal beim Somaopfer gehort u. a., 
dass der Yajamana Vieli oder andore Dingo fiir seine Rochnung 
zusammenbetteln lasst, welche Sachen zusammengebracht und 
einem Wacliter liberlassen werden. Stirbt oder verschwindet 
eines dieser Tiere, soli dasselbe nach Baudh. Qr. dem Vayu 
geweibt werden, wenn es sicli ertrankt oder in eine Falle gebt, 
dem Varuna, wenn es ein Grlied brielit oder in cine Glrube fallt, 
der Nirrti; wenn es aber von einer Sc hi an ge gebissen oder 
von einem Tiger getbtofc worden isfc, wird es Rudra geweiht^. 
Bei der Sautnimani-Zeremonie ^ werden den Suratbpfen Wolfs-, 
Tiger- und Lowenhaare beigemengt, den Milchgrahas dagegen 
Mehl zugesedzt. Dies wird Qat. Br. XII 7. 3, 20 folgender- 
masscn ausgelegt: “Eino Form (rujya) joner sclilimmen Gottheit 
(Rudra) sind jene grausigon Waldticrc. Wenn or den Milch- 
grahas Haaro von diesen Tieren beiniengte, whrde er das Vieh 
in Rudras Rach(‘n bringon. VieliJos wilixle der Yajamana wer- 
den . . . Den Suratbpfen mengt er die Ha are von (iiesen Tieren 
bei. So logt er in die Sura dies Rudra-artige {raiuiram), weshalb 
man beim Trinken dei’ Sura eincn wilden Sinn bekommt. Und 
aiif die wilden Tiou’e ](mkt er datlurch Rudras Pfei] (lieii), so 
dass das Vieh unvorletzt bloibt‘‘ 

HronEBRANDT beinerkt VM. 199^* betreffs der besprochenen 
Boziehung Rudras zum Walde und desscn Bewolinern: “Rudra 
gcliorcn zwar die Tiere des Waldos (AV. XI 2. 24 ) aber auch 
die Wassertiere (v. 25) und v. 9 'Rind, Ross, Monsch, Zioge, 
Schaf’“. Dies Vcrhaltnis iindert nichts an der Tatsaclie, dass 
man in Rudra einen (iroit der Walder und Berge sah. Wassor- 
tiero und Wald tiere sind keine einander aiisscldiexssenden Be- 
griffe. Und Rudras Charakter als Gott der Wildriis lasst sich 

^ Bliava, Qarva u. s. vv. werden von Ko^ava als BeTggottlieit(.‘ii (parva- 
tadevatd h) 1) ozeich net. 

* Caland-Henky, L’Agni.stoma 25 f. 

® HiLLEBRA-vnr, Ttitiiallit. 150 ff. 

^ Von geriiig’orein Wert ist vielleiclit Brbaddevata IV 89 f. zu KV. IT 
33. 11: ”Eiu wildes Tier zu Liakeii seheod nahte sieli d(jr Saber selbst luiter 
Furcht und pries ibn (Kudra) init der Strophe; "Preise dou beriilinden . ibn 
damit besanftigend“ . — da die iitiologische Koristruktion an den ini KV. II 33. 11 
gemtchten Vergleicb zwiscben Kudra uiid einem wilden Tier anknupft. 

3 E. Arbman. 
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sehr gut mit einer nahen Beziehung zum Naturleben uberhaupt 
vereinen, wobei man keineswegs die erstgenannte Seite ©inseitig 
Oder ausschlicsslicli zu betonen braucht. Zwischen landlicher 
Kultur und Wildnis geht keine scharfe Grenzscheide weder im 
wirkliclien Leben noch in dor religiosen Vorstellungswelt. Es 
ist ganz naturlich, dass die mit der Natur, aucli dor wilden, auf 
vertrautestem Fusse lebenden Landleute den maditigen Gott urn 
Schutz fiir ilire Haustiere anriefen und ihm dieselben empfalilen, 
um so mehr weil ja das AVeiden der Herden sie unaufhorlich 
liber die Gronzmarken des Dories liinaus und auf Iludras Do- 
in^nen hinein fuhrte^ AVeiter muss man beachten, dass Rudra 
kein an die eine oder andere Lokalitat oder Funktion gebun- 
dener, bescheidener “godling" war, sondern allem Anschein nacli 
ein Gott von gewaltigen Dimension en, sehr wahrscheinlich schon 
zur vedischen Zeit einer der vornehmsten G5tter vieler ausser- 
braliraanisclicn Kreise — ich verweise auf das Folgende. Rudra 
gohoren ja auch nach AA^. (XI 2. i o f.) die vier Himmelsge- 
gonden, der Himmel, die Krde, der weite Luftrauin, alios was 
auf der Erde lobt und webt u, s. w. Alinliclies wird AA^. IV 
28. 1 von Bhava und Qarva gesagt. Man kann solche Aus- 
driicke niclit oinzig und allein als schmeichlerische Hyperbeln 
auffassen. Und dann herrscht er naturlich auch libor Rind, 
Ross, Mensch, Ziege, Schaf (XI 2. o). Dadurch verliert das, was 
von seiner Beziehung zu don AValdtiercn und der AVildnis uber- 
haupt gesagt wird, nicht seine Bedeutung. Denn es hoisst, dass 
er die AValdtiere jagt, und er wohnt ja in deh AValdorn, steht 
also zur AVildnis und deren Bewohnern in besonderer Bezieh- 
ung, nicht nur allgemein in der Eigenschaft als Herr der 
ganzen Schopfung. Eine Naturgebundenheit dieser Art fiiiden 
wir nicht nur bei Rudra, sondern bei mehreren der vornehmsten 
Reprasentanten der volkstumlichen Gotterwelt Indiens. AVif 
brauchen darum nicht Anstand zu nehmen, dieselbe auch in Bezug 
auf Rudra zu konstatieren. — Schliesslich ist ja aber Rudra auch der 
gross© Vernichter, dessen morderischen Neigungen alle Geschopfe 
ganzlich preisgegeben sind. Im AV. XI 2. 9 konnte schlechterdings 
dieser letzte Gedanke aiisgedriickt sein: ‘‘Dir — als dein Besitz, 
woriiber du nach Gutdiinken verfiigst (viellcicht auch: als deine 
Opfertiere) — sind zugeteilt: Rind, Ross, Mensch etc,“ 

^ Vgl. WiNTEUNiTz’ Erwa^ungen im Indog. Anz. VIII 38. 


•4 
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Wir konnen es an dem Angefuhrten genug sein lassen. Deut- 
liclier als in den oben gegebenen Beispielen liisst sicli Eudras 
nabe Bezieliung zu Waldern and Bergen kaum ansdriicken. Wie 
wir geseben haben, siicbt man diesen Zug bei dem rigvediscben 
Rudra vergebens. Anders liegt der Fall bei (^iva, bei dem er 
eine Avesentlicbe Seite seiner Personliclikeit bezeicbnet. Fs verr^t 
sicb bier die infcime Verwandtschaft, welcbe den nachrigvediscben 
Tiudratypus mit Qiva A’erbindet, und wir werden fortan bei den 
Versuchen, die verschiedenen Ziige von Rudras'Pbysiognomie 
klarzulegen, immer Avieder anf den lefczteren bingewiesen werden. 

Als eines der gewobnlichsten Attribute Qivas ers(?-beint der 
Ausdruck giriga BergboAVobneri. Weiter lieisst er ginra und 
f/iritra, giribhandava, giriJca'^, girimdla (MBb. XIII 14. 312 ), ghi* 
(ibid. XII 284. 105 ), giriniha (XIII 17. 51 ). Ein Fest 
iliv (^iva als Berggott wurde im Friiblingsmonat Vaipakha ge- 
foiort’*^. Sein Charakter als wilder AValdgiinger kornint sehr 
doutlich MBb. Ill 39 lierans, wo er dem Arjuna in der Gestalt 
eines Kirata-Jagers entgegentritt, bewaffnet mit Bogen und 
Il'eilen und begleitet von Uina als Kirati und einer Menge Dii- 
monen (Bbutas) nebst Aveiblicben AVeseii in Kiratagestalt, Der 
Zweikampf zwiscben ibm und Arjuna kommt zustandc als beide 
(lonselben Eber mit ibrern Pleil erlegen. ‘‘Wer bist du, der dii 
in diesem oden Wald umberstreicbst^^, fragt ilm Arjuna, ‘^furcb- 
lest du dich nicbt in dieser grausigen Wildnis?" Man darf 
dicso Kirataverkleidung (^ivas nicbt als cine freie Erfindungder 
(lichtendeii Phantasie auffassen, die darauf abgeseben soi, dieser 
Szene grosseres Leben zu a- erleiben, eine Spannung zu scbalfen 
Das Auftreten des Gottes in der obigen Situation stimmt allzu gut 
mit dem, was A\dr sonst von dem Weseri und der ausseren 
Ikscbeinung (^ivas und seines \-ediscben Vorgiingeis wissen. 
Dit^a AAuirde ja wie Rudra als ein Morder von Menscben und 

^ z. B. MBh. Ill 39. 72; 40. 27; X 6. 34; XIV 8. 17; 05. 2. Vgl. weiter BR. 

“ Vgl. BU. uiiter den betreffendeii Worton. 

^ Hopkins, Bp. Myth. 220. 

* Die Verkleidung ennoglicht niimlicli deu erbitterfcen Karnpf zwischen 
'5 ein gowaltigen Helderi Arjuna imd dem noch gewaltigeren (rott (^)iva. Erst 
seaelidem Arjuna vollstandig besiegt worden ist, eritdeckt er zu scinem Erstaunen, 
'b'lss er^ mit (^iva selbst nnd nicht mit einern verachtlichen Kiruta gekampft 
iiat, und fiillt dann in Ardietung nieder. 
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Tieren aufgefasst. Auf den Abbildungen sieht man, wie er ein 
Opfer mit seinem Tri^iila aufspiessti. An der Seite des Gottes 
— Oder aiif seiner linken Hand steliend — ersclieint auf den 
bildlichen Darstellungen selir oft eine Gazelle Damit 

\v elite man zweifellos von Hause aus die innige Beziehnng 
veranschaulichen, in der ^iva — als Jiiger — zur wilden Natur 
stelit'^ obgleich sie spater als eine von dem Gotte bei der Zer- 
storung von Daksas Opfer ^ erobertc Tropliae gedeutet wurdc 
und schliesslich in ein stiiisiertes Emblem-'^ “ein blesses Symbol, 
specially distingnishing him from the other gods“, iiberging^l 

^ Ich verweiso we^^en dioser Ziige auf eincii spatoren Absclmitfc. 

^ Sic-lie die Abbildungen bei Kuibiina Sabtri Fig. G2, 63, 59, 72, SI, 84 
und die Abbildungen you Gotteremblernen u. s. w, p. 272 Fig. 17. Er lieisst 
im MBh. XIH 17. 87 mrgalaya^ Kornin. aitkddhiropikimrga ityarthah. Wird sclion 
hier an eine bildliclie DarsCellung angespielt? 

® Mit C^'ivas Mrga und den Lowen und Tigern. der Durga-Kali und ihrer 
M.it.s(*hwestorn (s. gloic-li unton) vergleiche man die wilden. Tiere im (refolg<‘ 
des Dionysos (Hiiide, Hirsebe, Pantlujr — als Begleiter odor Zugtiert! des Gottes, 
RosciiEii, Lex. I: 1 Sp. 1095 ff.) und der Artemis (die “Diana von Versailles“ 
liat ».‘ino Hindo an ihrer Beite), welclie offonbar die Ib^ziohmig dioser Gottheiten 
ZLirn wilden Naturleben syrubolisieren. Deriselben Gedankt'ii bringtm die auf 
der Statue der ei-dvesischon Diana dargestellten wilden Tiere zuin Ausdruck. 

* Uber den Mytbus von Daksas Opfer in der Version dos MBh. und der 
Puranas s. Muir OBT. IV 312 ff., und iiber die erwtihnte Deutiuig von Divas 
7nrga Krishna Bastri 267. Dass dieso Deutung eine spatero Erfindung bezeie.lv- 
net, selndnt aueh daraus b(;rvorzugelien, dass in einigen Darstellungen auch 
Durga zusammen mit einor Gazelle (auss(u deni Luwen, vgl. unten) abgeliildet 
wird, Kkisuna Bastri 199; Fig, 124 u. 125. 

•''* Die eben genannte kleine Miiiiaturgazelle, die rnit den beideii Ilinter- 
beinon auf zwei Fingeru der linken Hand des Gottes stebt. 

Der zitierto Ausdruck stamint von Krishna Bastri (207), riacli welcliein 
der Mrga in dieser Weise aufzufassen ist. — Aueh wenn die genaniiie (hva- 
darstellung wirklich zuniichst auf dem Mythus voii Daksas Opfer begriiiidet 
sein sollte, ist es schwer in dicsern Bilde des Gottes nichbden Jiiger init seirjom 
Mrga zu erkennen (s. gleich unteii). Daehte man sieh Daksas Opfer in der 
Gestalt einor Antilope vor Cliva fliehend, wie das Gotteropfer im MBh. X 18? 
Die b(U Moir gegebeneu Versionen der betreffeiiden Legende enthalten kein 
Moment, welches dem hier bcsprochcneii Z\ig entspriiche. — Am niichsteu liegt 
es, den von. Krishna SAsriii herangezogeneii Mythus als ein Aitioii aufzufassen, 
erfunden, um zu erkliiren, warum C^hva von einem Mrga begleitot war. In 
derselhon Weise wusste man zu erkliiren, warum Civa einen Totenschiidel (als 
Trinkschale) in dor Hand triigt: C^iva machte sieh einmal eines Brahmanenmordes 
schuldig, als or eines der Hilupter des Gottes Brahma abhieb, und zur Strafe 
dafiir blieb Brahmas Schiidel an seiner Hand haften (Krishna Sastri 97 ff.). 
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Man hat wohl, vvie wir schon angcdeutet haben, in dieser Dar- 
stellung von Qiva nur den Jager mit seinem Wild zu sehen. 
Eudra war ja ein Mrgavj^adha, nnd dasselbe gilt von (^iva er 
heisst MBh. VII 80. 5 8 und 5 9 vyddha (“weil er Wild erlegt**, 
mrgahancmdt, sagt der Komm.), nnd MBh. XIV 8, is findet sich 
mrgavyddha unter seinen Nainen — und zum Bilde des Jagers 
scheint ja nacli den oben angeiuhrten Mythen zii schliessen, 
jedenfalls ein Mrga gehort zii haben, man vergleiche aucli Qivas 
Benennung mrgahdndrpana MBh. XIII 17. 3 8, “der Mrgas mit 
seinem Pfeil durchbohrt". — In dem (^iva-Kirata erscheint also 
nur der Gott in seiner volkstiimlichen und ursprunglichen Ge- 
stalt b Nach Mahidliara hatte man im (,lJatarudriya an die ent- 
sprechende Erscheinung Rudras gedacht, wenn man dort “den 
llunden und Herren von Hiinden“ Vorehrung bezeugt (VS. 
XVI 28: namah ivahkyah ^v(xpatihhya('ca vo namah). Die genannten 
rvapalis (- (^vapfdlaJcdh nach Mahidh.) waren namlich Diener des in 
Kii'utagestalt auitretenden Rudra (Idrdlavemsya rudrasyaniieardh). 
Dass dor Hund wirklicli zum Gefoige Rudras sovvie (^ivas gehort, 
werden wir spater so hen. 

Dcm Charaktor Qivas als eines wildcn Waldbewohners ent- 
sju-icht wie bei Rudra seine charakteristische Tracht, die rohe 
Tierhaut^. Die Benennung hriilvdsas gehort iin MBh. zu don 
stohenden Attributen pivas-^, und so heisst auch Rudra in dem 
sicher sohr alten Tiaiyambakaritual (TS. I 8. g 1; A^S. IlltU; 
MS. I 10.4; Kath, S. 1X7). Ubor die lulhore Beschaffenheit 
dieses Kleidcs gibt uns z. B. MBh. AMI 201. gg; XIII 14. 387 
nahere Auskiinft, wo er als vydghrdjina, “in Tigorfell gekleidet“, 
hezeiclmet wird h So erscheint er aucli auf den bildlichen Dar- 
stellungen Mitunter sieht man ihn in ein Ele[)haritenfell gehiillt, 

Ahiilidie Trinkscbalen fiudeii wir iiidessen bei mrOireren iudiscLeii Vollcsgott- 
beiten desselberi .schreckerregeriden Typus wie (bva. — Wie der Mrga (^vivas 
wcrdeii in mehroreii Fallen aiicli die Waffeii der (xotter (Axt, Tri(;ula) auf den 
Bildwerken in Miniatur dargestellfc, vgl. Krishna Sastri, Plate IV Fig. IG (16 a), 15. 

^ Kiratl ist eine Benennung aucli der Durga (HR.). 

“ Er heisst MBh. XIII 17. 38 drdracarmdmbaravrla, “in <*in frisches Tier fell 
gehiillt". 

•'* Z. B. Vin 34. 51; X 7. G; XIV 65. 2 : 1 . 

^ Vgl. das Panthorfoll des Dionysos (Roscher, Lex. I; 1 Sp. 1007). 

® Krishna Sastri 70; Ward I 15, 27. Eine gute Abbildung findet man 
bei Martin, The gods of India 214. An der lotzten Stclle hat er ein wildes 
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so als Bhairava In einigen Fallen, wie wenn er MBh. VII 50 . 39 
als valkalajinavasas (in Bast nnd schwarzes Antilopenfell gekleidet) 
und XIII 14 , 28 9 als Tcrmdjinottarlya bezeichnet wird, wird an 
Qivas Asketenfcraclit gedacht sein^. Aber diese ganze Seite im 
Wesen des Gottes wie die derselben entsprechende axissere Traclit 
muss oine spatere Erfindung sein, aus einer Zeit herriilirend, in 
der das Asketentum als tragondes Prinzip der Keligion in Qeltung 
gekommen war imd eine allgemeine Verbreitung gefunden hatte, 
niclit zum wenigsten in den Kreisen, die (J^iva als hOchsten Gott 
verehrten. Dann wurde aus Qiva der grosste aller Asketen, ein 
unlibertroffener Meister der Yogapraxis^. Dass indessen Qivas 
Tierfeil nicbt soinein Asketentum entstammt, sondern auf die 
intimo Bezieliung des Gottes zur wilden Natur zuruckzufubren 
ist, ergibt sich ja daraus, dass wir dieselbe Kostumierung boim 
vedischen Pudra finden. So A^erlialt es sicli aucli mit der 
als (^/ivas Gemahlin betracliteten iind ilim ganz wesensgleiclien 
Gottiri Kall-Durga^. Sie ist namlich (als Kali und als Cainunda) 
in ein Tigerfell gekleidet und tragt (als Kali) einen Giirtol aus 
Elepliantenhaut Und nocli melir. Audi wilde Tiere sind mit 

nnd ra.uhcs Aussere, ist nackt mit Ausiialiine der Hiifttni, die vom Tigerfell 
gedeekt werderi und hat ein gewaltiges, struppiges Haar. Es ist die bekaiuite 
Szeno, wo or die vom Himniel herabsteigemde Gottiix Ganga, d. h, den aus den 
Eelsen des Himalaya niedersturzciiden Fluss Ganges, in sein Haar aufjiirnmt. 
Vgl. wegen dioser Legendo Muiu OST. IV 307. 

^ KiJisiiNA Sastiu 151; Peruussox ami Burgess, Cave Temples of India 43(», 

^ An der vorigen vStello ist im selben Zusammeiihang von Civas uuabliis- 
sigen Kasteinngeii gesprochen wordeii. 

*'* Als soloher wird er A^orgestellt (und abgebildet) unter einem Feigenbaum 
im Kroise seiner Schuler sitzend, versunken in Meditation, mit einem Gesicht, 
dessen llulie die tiefe innere Stille des Gottes Aviedorspiegelt, vgl. Krishna 
Sastri 89 ff. Hier bat Civa sicb also der iirwiichsigen Wildbeit giinzlich ent- 
iiussert, die sonst seit altester Zeit das Gnindelement seines Wesens Ixildete. — 
Mit dom obon Behaupteten ist naturiicli iiber das ziigellose, zugleich selbst- 
verudemle und aiisgelasseiie ‘‘Asketentum" nichts gesagt, welches von altersher 
die professioiiellen (^hva-Verehrer gekennzeichnet hat und in vielen Ziigen das 
deutlichste Geprage roher Urwiichsigkeit tragt. 

* Es gilt im allgemeinen von den Gottiimen vom Typus der Durga, dass 
sie ill viol hoherem Masse als ^iv®* pTiniibive Urspriinglichkeit bewahrt 
haben. Es ist, als ob sie die primitivsteu und barbarischsten Seiteri seines 
Wesens personi f izi orten. 

^ Krishna Sastri 197, 191. — - In Skandas Damonengefolge finden sich 
nach MBh. IX 45 . 88 solche, die in die Felle grosser Elephanten und andere, die 
in schwarze Antilopenfelle gekleidet sind. t 
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Durga und ihresgleichen vereint, als ihre Begleiter, Eeittiere u. 
dgl. So reitet Dnrga als Mohimsuramardim (den Biiffeldamon 
totend) auf einem Lowen, der seiner Herrin im Kampf behilflich 
istb Oft sieht man den Lowen an ihrer Seite^. Der Katyayani, 
die als eine Form von Durga betraclitet wird, dient der Tiger 
als lieittier*^ Dass nun diese Gottin (Uma-Durga) wirklich seit 
altester Zeit ganz wie Rudra-Qiva besonders in Bergen und 
Willdern hausend gedacht wurde, auch wo sie als selbsttodige 
Gottin auftritt und niclit nur als Qivas weibliches Pendant, konnen 
vvir aus mehreren Textstellen deutlich selien. Nacli MBh. VI 23. x i 
Avohnt sie in der Wildnis (Jcmtaravasim); sie haust in den Wal- 
dern des Berges Manclara (ibid. v. 4). In don Vindliyabergen 
hat sie ihre bestandige Wohnui^g und empfangt dort ihre blutigen 
Opfer (MBh. IV G. i7 ff. : vindhye tava sthanavi hi Qdgvatam; in 
derselben Weise Hariv. 3251 ff., Mum OST. IV 3G9). Man ver- 
gleiche hierzu ihre vielen auf die Berge anspielenden Epitheta: 
Parvati, Qailasuta Parvati, Giriputri, Girirajaputrl, Girija, Giri^a^. 
Von grossem Interosse ist nun, dass wir in einem nocli iilteren 
Texte, dor Kena-Upanisad, von einer Gottin Uina hamavaU horen"\ 
Wir dtirfen uns durch das spokulative Milieu, in welchem dieses 
Gottin hier erscheint<^, nielit iibor ihre wirkliche Nabur tauschen 
lassen. Die Tatsache, dass Uma, Qi\^as Gemahlin, nicht nur mit 
den Bergen im allgemeinon, sondern wie <^iva ganz besonders 
auch mit dom Hirnalaj^a verbunden wird, notigt uns, in der Uma 
Haimavatl der Kena-Upanisad ebon die crstgonannte Gottin zu 


^ Kutshna Sastui 202 ff., Abbildiiug Fig. 132 und Martin a. a. O. 18‘J. 
Im MBh. Ill 231. 29 wird (hvas Wagon von tausond Lowon gezogon. 

« Kuisuna Sastui, Fig. 124, 12.5, 129, 131. 

8 ibid. 202. 

* Hopkins, Ep. Myth. 224. — Nach Temple, Paajab Notes and Queries 

5 13^06 Durga (heutzutage) unter dern Naineii von Nanda Devi am Trisiil, 

einem der hochsten (lipfol dan Himalaya, alle droi Jahre mit ZiegefK)pfern 
verehrt. Sie entsendet Semdien unter Menschen und Tiore. In Garhwal leht 
die Gottin Kali auf dern Gipfel des Berges Bhadan Garh und sendet Krank- 
heitcn aller Art, ibid. I 25 ^^^ — Nacli Krishna Sastui (177) siiid die beriihm- 
testen Tempel des mit ^iva und Durga eng verwandten Skanda auf Bergspitzeii 
(hill tops) beiegen, woravis or schliosst, dass or “with, the ancient tree-and- 
serpent- worship and the sylvan deities “ verbunden ist. 

* Die Stelle ist III 25. 

^ ® Sie vormittelt den Gottern die Kenntnis des Brahman. 
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selieni. Die Vorstellung vom Verweilen Rudra-Qivas und seiner 
Gemahlin in den Bergen geht offenbar auf die vedische Zeit 
zurlick. Die Bcnennung haimavatl fiihrt nns indessen weiter. 
Hatten Rudra und seine Gemahlin schon in der Vorstellung der 
vedischen Zeit ihre Wohnung im Himalaya? Gewisse Umstande, 
ausser dem schon genannten, scheinen mir eine solche Annahme 
zu erlauben. Es wurde soeben von Qivas Verweilen auf dem 
Himalaya gosprochen. Ich gebe einige Beispiele. “Hier auf dem 
Scheitel des Himalaya hat Mahe 9 vara ewig seine Wolinung“ 
heisst es MBh. V 111. 5 in einer Beschreibung dieses Gebirges. 
Er lebt dort mit seiner Gemahlin (devl), die Schopfiing ver- 
niclitend und wieder ins Leben rufend beim Eiide und Beginn 
der grossen Weltepochen, sagt der Asketo Upamanyu zu Krsna, 
welcher nach dem Himalaya gepilgert ist, urn Qiva zu treffen 
(XlIT 14. i(i ff.). Er treibt bestandig Askese auf dem Himalaya 
(XII 327. 20 ff.). Dies Gebirge ist ihm lieb (III 39. so f.) 
Nach dem Lihga-Purana wird der Himrilaya ausser von Raksas, 
Pi^acas und Yaksas auch vom Bhutapati, d. li. von (kva dem 
Damonenherrn, bowolint^. So liegt auch Qivas Himiriel, der 
(Berg) Kailasa, iin Himalaya''*. Aber das MBh. kennt auch einen 
anderen Gipfel dieser gewaltigen Alpenkette, der von (Jiva zu 
Wohnsitz besonders ausgewahlt war, und der fur die Vorstellung 
einer alteren Zeit dieselbe Rolle gespielt zu habon schoint, welcho 
s pater dem Kailasa zukoinmt, namlich den Muhjavant Auf 

^ Uber (li(i i’erson d<‘r Guttiri uns die Upaiiisad niclits zu wissen. 

Aber auch weun sie hier von spekulativt^m Wesoii wiire, was walirs<;hciijlic)i 
ist - mail vcrgleiche (j,Uinkara, iicicli welcliein sie die Vidya in der Gestalt Umas 
ist — wiirde dies fiir unsere Frage wonig bedeuteii. In Tndien sirid ja ancli 
diejeni^en Gotter^estalten keineswegs vor spekiilativer BeaTbeitinij^’ niul Um- 
deiitun^ "i'sciiiitzt ^mvesen, die am wenigsten von alien irgeiid welehe Be- 
dingurigen dafur darzubietcn scliienen. Das beste Beispiel bietet (^hva. — Es 
geniigt uns zu wisseii, dass man sclion zu dieser Zeit eine Umli HaimavatJ 
kannte. Sclion Webeu, I. St. TI 180 ff. identifizierte sie mit lUidra-Civas Ge- 
mahlin und setzt ilircn Beinamon haimavati zu Biidras Bezeichniingen yiri^n, 
glri^'anta, girl^aya, girlira im (kUarudriya in Beziehung. 

“ hifnavatprsthc niiyam ante malic r.varah, 

^ Arjiina zu ^iva: bhogavan dar^anukdJikfi prapto'smimam mahdgirim dayi- 
tam t(wa dccei;a. 

* Knu'EL, Die. Kosmographie der Inder 59. 

® KiiiFEL. ibid. 

® Der Kailasa wird schon im MBh. als Civas Wolinsitz aiigesehen. Unter 
Qivas tausend Namen findet sich die Bezeichnving kaildsagirivdsut (Suuensen. 
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dem Scheitel des Himalaj^a, heisst es MBh. XIV 8. i ff., liegt 
der Berg MuSjavant, Dort wohnt Qiva bestandig (nityam aste) 
/.usammen mit seiner Gemablin und seinen Bhutas, Er ist stets 
ijiit Kontemplation beschaftigt, sitzt iinter den Baixmen oder 
auf den wilden Gipfeln des Bei*ges, oder in dessen Holden, und 
wird von Gottern und allerlei Wesen angebetet. Der Berg gliinzt 
wie die Sonne. Es lien scht dort weder Hitzo noch Kalte, weder 
Wind noch Sonne, nicht Hunger, nicht Durst, niolit Tod und 
koine drohende Gefahr — aber kein Storblicher kann diesen 
]3erg jemals init seinen leiblichen Augen zu sehon bekornnienh 
Der Gott hat also hier seinen festen Wohiisitz, und der Be- 
schreibung nach lage es am nachsten, den Berg als (jhvas Hirn- 
inel aufzufassen^. Nun wird bcdvanntlioli bei dem vedisclien 
Traiyambakahoma ein Spruch verwendet, in dem man liudra 
bittet, mit der Opfergabe als Wegzehrung nmjiwaiah zu gohen^. 
Soil man unter dem Ausdruck inujavatah ein Volk selven, die im 
A V. V 25 wiederholt erwahnten Mujavants, zu dencn man in dem 
eeiiaiinten lh>s(dj worungslix innus das Eieber fortwunsclit, oder den 
Berg M.? Den erstereii Sinn legt das Qat. Br. in die Forme] liinein'*. 

Indt'x tx) tlio Naines in tlio MBh.). Man svirlit don genanntori B(n*^^ipfel anf 
und troibt dort Ask(?so mu Oiva zu ^nnvinnon: J 223 f . ; III lOO. 10 ff. ; III 
lOS. 20 ff. Abet* so ansdrucklicli wio Muhjavant (s. u.) wird Kaililsa kaiim als 
t'ivas spezitdio Kosidonz erwiilint. MBli. Ill 100. 16, naohdem (hva. din vom 
irinimel Jierabkoirnnende Gangii einpfangen lin.i, Ijoisst es dass er “zusaTiirnen 
init den dreissi;^^*, alien Gottern also, nacJj dem Kailusa In der III 

l.'JO. 11 ff. ^egebenen BescJirt'ibung des Ber;[^es \vir<l von eineni Verweilen (^hvas 
(laselbst niclit-s ^'esa<;:t, Wohl abfu* sieht man aus die.s(‘r wie aus imdirtu'en anderen 
Stollen des MBh. wie Kamayana (vg’l. Sokexskn a. a. O. nnter “ ICailasa dass 
Kulu'iras Palast anf diesem Ber^^e gele^vm war nnd dass <?s von (hvn Gottern 
))esueht wird. 

^ Audi MBh. X 17. 26 ist den' Mnh.javant seiri Wohnsitz, er kasteit 
sieh am Fusse des Berges. Der Epos kennt aiidi ein Mxihjaprsth'a, ‘’di(3 Munja- 
hQho“, einen. Berggipfel des Himalaya himavatah)^ einen h(Mlig(‘n und von 

Kiidra hewohiiten Opt (pitrdevarslpujUa, dc^o rudrascviiah), MBh, Xll 122. 2, 4. 
Ilaben wir hier an den Muhiavaut zvi denken oder den Namc‘n mit dem Tirtha 
MuSjavata, wieder einer Wohnstiltte Qivas (stluinoh sthdnavi-, sthdnam devasya^ 
tSoHENSEN a. a. O. unter dem Worte) zusarnmenzu.ste!len? Vgl. mufijdvata = 
muhjaprstha, il)id. 

* Dass der Berg hier den Charakter einer Einsiedelei des Gottes hat, 
si.eht natiirlich mit der Auffassung einer spateren Zeit- von Oiva als eiiiem 
Asketeii ini Zasammenhang. 

* cm te rudra bhugaSy tarn jumsva, tcndvasena paro mujavato 'tiki (TS. I 8. 6 k). 

* II 6. 2, 17; atra ha vd asya paro mujavadbhyac caranmn. 
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Aber die indischen Ausleger kennen auch einen Berg Mujavant, 
den sie init dem epischen Munjavant identifizieren. So kominen- 
tiert sclion Yaska den Ausdruck somasya maujavatasya im liV, 
X 34. 1 folgendermassen : maujavaio mujavati jato, mujavan par- 
vato, muhjavan (Nir. IX 8); ebenso Sayana zu RV. I 161. 8. 
Dass* die vedischen Inder wirklicli einen Berg mit diesem Namen 
kannten, zeigt die iin Baudhayana-liitual iibliche Frage an den 
Soinaverkaufer : mujavataS iti (voin Mujavant?) und die Antwort 
mujavato hi ein Passus, welclier sicli schon im Sutratext dieser 
Schule findet^-*. Auch in dem schon angefiilirten Opferspruch 
aus dem Traiyambaka-Ritual kann man bei mujavatah sehr wohl 
an einen Berg denken. Und so muss die MS. die Stelle gefasst 
habcn, vvenn sie sie mit folgenden Worton kommentiert: girir vai 
rudrasyd yonir, ato vd cso 'nvahlvyavacdrani prajcih gamdyate. 
svenai/vainam hhdgadheyena svavi yonhn gamayaii (I 10. 20 , p. 160. 
16 ft*. Kath. S. .driickt sich in derselben Weise aus, XXXVI 14, p. 
89, 13 ff.). Man bekommt durch diese Ubersetzung (“geh liber den 
Mujavant hinaus“) einen ebenso guten wenn niclit besseren Aus- 
druck fiir den in der Formel enthaltenen Wunsch, dass Iludra 
sich so woit weg begeben soli wie nur rnoglich^. Unter solchen 
Umstanden kann man m. E. nicht umhin, in mujavatali an der 
ebon besprochenen Stelle, den Berg Muiijavant der Epen zu 
selien, auf dem ja Iludra seinen festen Wohnsitz hatte'*: liudra 
soli sich dorthin begeben, wo er zu Hause ist {girir vai rtidrasya 

^ viujavatparvatdd ahrta iti dtujdyet. (Prayoga, an^’ofiilirt bei HiLLE»itANi)r, 
VM. 1 03). 

" YI 14 (p. 172, 1 ff.). 

^ Es sc.lieint jiatiirlicber, eino Person uber einen Ber^ als uber ein Yolk hin- 
aus fortziiwlinsehen. Man bornerkc, dass an der obon au;L;ofulirten Stelle, AY. V 22, 
der personlieli gedachte Takrnaii niclit iiber die Mujavants imd die anderen 
liier genannteu VOlker binan.s, soudern zu ihnen weggewiinsclit wird. Der unter- 
liegendo Gedanke ist wohl, dass er dort iiacli Belieben wiiten mag. — ‘‘Jensijits 
des Mujavant“ ist auch ein starkerer Ausdruck als “jenseits der Mujavants**. 
Nicht nur der grosse Abstand, auch der hohe Berg soil Rudra von den Men- 
schen absperren. 

^ Mahidhara muss den Ausdruck so aufgefasst liaben, wenn er kommen- 
tiert: Mujavdn ndma kagcit parvato I'udrasya vasasthduam. Es scheint mir, dass 
man in einem Fall wie dem vorliegcnden der indischen Tradition sein Vertrauen 
schonkon muss. Es handelt sich ja doch urn eine Lokalitiit, rnit der man in 
der vedischen Zeit — wenn der aus dem Baudh.- Ritual angeflihrto Passus nicht 
eine tote Formel ist, kann man sogar sagen durch die ganze vedisclie Zeit 
— allgemein vcrtraut gewesen zu sein scheint. 
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yonih), statt iinter den Menschen Schreck und Verderben zu ver- 
breiten Der Mujavant als Rudras Himinel gehorfc dann der 
A^orstellung einer alteren Zeit an und wurde spater in dieser 
Kigenschaft durch den Kailasa ersetzt. Man vergleichc nun zu 
der hier geltend gemacliten Auffassung die oben angefiihrte 
Bezeichnung der Gbttin Uma in der Kena-Upanisad, welclie darauf 
hindeutet, dass man sclion zur vedischen Zeit den Wolmsitz des 
liudra und seiner CTemahlin und aucli wolil andorer Gutter in 
das grosse Gebirge im Norden, den Himalaya, verlegte. Einen 
weiteren Beitrag gibt uns Keoava — wonn Avir ihm trauen dtirfen 
— in seinein Kommentare zu der im lvau 9 . S. 51. 7 — s vorge- 
schriebenen und oben beroits erwMinten^ Zeremonie. Man opfert 
in der Wildnis oinem nabegelegenen Berge, und nacli Ke 9 ava 
soil dies mit folgendem Spruche goschehon: himcwate tva justnm 
nirvaintmiy liimavaie tva jiisiam prolcmmi^ himavantani gacchatu 
havih svaheti, Man denkt also an den Himalaya. Das Beispiel 
bat fiir unsre Erage ilire besondero Bedeutung auf Grund der 
Rolle, wolcbe Rudra, Bhava, (^arv^a etc. bei diesem Ritas als 
“Berggottlieiten“ spielen, vgl. oben. Dass wir in den oben 
erorterten Vorstellungen ein Stuck genuinen vedisclieii Volks- 
glaubens zu seheii haben, der liier an einem einzelnen Piinkte 
an den Tag tritt, scheint mir unzweifelhaft. Dio Alpenkette des 
Himalaya AViirde in der nacln^edisclien Zeit, w old auf Grund ilii'er 
gewaltigen Hbhe, als eine besonders lieilige Gegend angeseben, 
Nirgends waren nacli indiseber Vorstellung Himniel und Erdo 
einander so nalie wie bier, avo die Getter sieh zu A^ersammeln 
pflogten, A\"o sie gern A^erAv^eilten und aa^o einige Amn ihnen, wie 
w ir geseben, ibre eAvigen A\' olmungcn batten. Hier im Norden ging 
der Weg, dor von der Erde zuin Himraol fiibrt, *‘der Gottorvvog“ 
(divyo devapathahy devaydnay devalohasya mdrgah), auf Avelcbem 
die Himmliseben ZAvischen beiden Welten Avandeln, der aber Ann 


^ Die verges chi agene Detituug scheint sich mit dorn AA^ortlaut des Mantra 
nicht ganz wohl A^oreiuen zu. lasscii. Man wurde “geh nacli dem Mujavant h 
niclit “uber don M. hinaus“ erwarten. Abor die apotropiiische Tendenz des 
Spruches kann leicht eiiio starkero Fomnulierung hervorgerufen haben. Man 
kann auch mit einer Vorstellung wie im MBh. VI 6 . 24 ff. rochnen, wo 
mit seiner Gemahlin in den Waldem auf der N o r d s o i t e des B c r g e s M e r u 
siiix^lt. 


^ S. 32. 
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den Sterbliclien nicht betreten werden kann Hier lag ancli das 
grosse Fabelland dor Dichtung, das stets die Phantasie beschaf- 
tigte, der Scliauplatz nnzahliger mythischer nnd marclienhafter 
Be^gebnisse. Es lasst sich nicht anders denken, als dass dieser 
ganze Vorstellimgskomplex, sowie iiberhanpt die Vorstellungen 
von den bolien Bergen als Wohnungen und Ziisammenkunftsorten 
der Gottcr^, tief in der vorhergelienden Zeit wiirzeln, obgleicli 
die vedischen Texte tins dariiber in Unkenntnis lassen. Es liegt 
hier zweifellos einer der tdelen Falle vor, wo schon zur vedischen 
Zeit der Volksglauben und wenigstens die zentralen Anschau- 
ungen der gcschlossonen priesterlichen Kreise, die in den 
vedischen Texten zii Worte kommen, betraclitlich auseinander- 
gehen. Denn nichts geht deutlicher aus diesen Texten hervor, 
als dass in d(‘n Anschauungi'n dor vedischen Diehter und Theo- 
logen der Himrnel, der Ort, wo die Getter und die frominen 
Hingeschiedenen wohnen, mit der lichten Welt zusamraenfiel, die 
nacli ihrer Vorstellimg oben itbiu* der Erde und dem Luftraum 
gelegen ist, also init dem Himmel im jihysischen Shine, und niclit 
auf Borge, weder auf wirkliche nocli auf mythische, vcrlegt 
wurde^"^. — Offenbar bezeichiiot die grobsinnliclie Vorstellung 
von irdischen Bergen als Wohnungen der Goiter die primitivere 
Aiischauung, die erst mit einer fortschreitenden geistigen Ent- 
wicklung (lurch die idealere Himinelsvorstollung ersetzt wiirde. 
Di('-se Entwicklung liisst sich sehr deutlicli bei den Griechen 
beobacliten. Hier wohnen die Gutter in illtcrer Zeit auf dem 
thessalischen Olyrnp. Spater aber wird ihre liosidenz, die noch 
als Erinntu’ung einer primitiveren Yorstellungsweise den Namen 
Olympos trilgt (vgl. Kailasa als Bezeichnung von ^ivas Hinimcd), 

^ HorKixs, Ep. Mvtb. 50. 

Melirere Beispielo wurdeii sebon ^eg(‘beii. Vgl. weiter HoimvIns, Ep. 
My til. 8 f f. ; 50. (“The bigh place es})eciaUy favored by the gods as tliefr 
meeting- ground as well as dwelling-place, is alw^ws a bill, the higher, the better; 
hence a prererence for tlie northern moimtains as tridag&nd/n samdgamah, as- 
sembly of gods . . etc. p. 8.). Auf Bergen (mythischen), so v. a. dem Welt- 
berg Meru, sind ja in dor nachvedischen (d. h. erst in den nachvedischen 
Texten belegten) Vorstellung die Wohnungen auch der liochsten G otter belegon, 
s. HorKiNS a. a. O. 10 f. ; Kirfel a. a. O. 93 ff. 

® Belege dafiir fiiidet man uberall. Eine zusammenfassende Darstellimg 
der hierhor gehorenden Anschauungen der vedischen Kreise gibt Kirfel a. a. O. 
37 ff. * 
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in den Himmel verlegt. In derselben Weise geht auch in Indien 
die angefuhrte volkstiimliche Anschanung von den Bergen als 
den Wohnsitzen der Cotter auf Zeite^n zuriick, die vor der Erit- 
sfceliung der vedischen Hirainelsvorstellung liegen, Wenn die 
vedischen Texte in diesem Punkte scliweigen, iiegt das nur an 
dem priesterlichen Oliarakter der in denselben enthaltenen tJber- 
lieferungen. 

Wir haben also mit Riidras Gestalt, wie scliori oben her- 
A-orgeliobon wurde, don Boden des vedischen Volksglaiibons be- 
troten. Es wird iin folgenden ein Versucli geinaclit werden, 
einen Teil dieser Religionsschicht, nainlich den volkstlimlichen 
Oj)ferkultus, einigennassen blossziilegen. Wir Averden dabei die 
Untersnclmng nicht allzu streng auf liudras Person bescbranken. 
Es Avird sich indessen, Avio ich hoffe, herausstellen, dass sie nicbt- 
destoAAH'-niger filr ein j'eclites A^erstandnis der letzteren a on wesent- 
licher Bedeuiung ist, Eho wir weiter gehen, solleii indessen 
nocli ein paar Fragen kurz bcrtlhrt werden, die ihren Platz in 
dem obigen Zusaminenhang haben. Ich denke zunfichst an den 
Uinstand, dass die Texte konsequent Rudra den Norden als seine 
Ilimmolsgegend zuweisen, ein Sachverlialt, das durch die letzten 
Ansfiihrungen seine Erklarung bekomint. 

"Der Norden ist Rudras Himmelsgogend“ {ritdrasya dik) 
heisst es an einor Menge Stclleii, und deingeniass sollen auch 
auf Rudra bezugliche Opferhandlungcn im Norden vollzogen 
Averden k Iin Norden des A^edischen Landes Iiegt das Gebirge. 
In den Bergen haust Rudra, und iin Himalaya liat er seine 
W^olinung. Man A'erstelit nun, warum der Norden Rudras (T(^gend 
werden niussto, av ah rend sonst der Osten als der B( u-eich dor 
Goiter angesehen Avurde. A^ergleiche liierzu (Jat. Br. IX 1. i, lo, 
Avo der beiin (^atarudriyahoina beobachtete Gebraucb, die S{>enden 
nbrdlich vom Agnialtar und gegen Norden gewendet darzubringen, 
folgendermassen erklart Avird: ctasydm ha dit^y etasya dcvasya 
f/rhah, svaydm evamarn etaddigi prlnati, siHiymn dvyy avaya/jate. 
Der Ausdruck grliah ist ja die gewbhnliche Bezeichnung fur 
Haus, Hof, Wohnplatz. Im Norden, sagt uns also dor Text, 


^ Qat. Br. I 7. 3, 3, 20; 11 0. 2, 5, 17; V 4. 2, 10; IX 1. 1, 10; XIY 2. 2, 38; TS. 
II 6 . 6, 5 f. ; TBr. I 7. 8, (3; Ap. DliS. II 2. 33. Vgl. weiter unten. i^dnddhipd dik 
ist Nordosten, pindkidig dasselbe (BR.); I(;aria und Pinakin sind, wie bckamit, 
Xanjeii von Rudra- (^-iva. 
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liegt liudras Besidenz^. — Dass Radra ziim Unterscliied von 
dem iibrigen vedischen Pantheon eine erdgebiindene Gottlieit 
war, hat sich aiis den obigen Ansfuhrungen zur Geniige ergeben, 
Mit diesem Wesen des Gottes hangen ein paar Ziige seiner aus- 
seren Physiognomie, sein schwarzes Haar und sein finsteres 
Aussehen nahe zusammen. liudra ist mlafjikanda, ^der schwarzes 
Haarwulst tragt/‘, AV. II 27. e; VI 93. i ((^arva); XI 2. 7; 
XX 132. 16 ; Hir. Gr. I 15. 6. — In IJbereinstimmung mit dieser 
Bezeichnung erscheint auch Qiva auf den Abbildungen schwarz- 
haarig. Liisst sich schon der hier angefuhrte Zug mit der coe- 
lesten liiidragcstalt des Bigveda kaum wohl vereinen, so gilt das 
noch mohr von dem finsteren, schreckerregenden Aussehen, das 
den spatvedischen liudra wie Qiva gekennzeichnet haben muss. 
In der Aitareya-Version der Nabhanedistlia-Legende (Ait. Br. 
V 14, vgl. TS. Ill 1. a, 4 ff.) erscheint liudra in der Gestalt 
eiiies schwarzlich gekleideten Mannes^. Im AV. XI 2. is stellt 
man sich ihn als schwarz {krma)^ dunkel {asita), mit sclnvarz- 
braunen Pferden {qymmcva) vor^. Gleich dem liudra wird der 
Todesgott Yama in der Savitriepisode des MBh. als schwarz- 
grau {^yamcivadata), sclireckerregend {hhayavaha), mit roten Klei- 

^ Oi.DENHKuci, Eel, (1. Veda 2.18 schoint meiner Auffassung uahe zu stehen. 
“Diesc> Stolle zeigfc auch, Avas andorweitig stelieiid wiederkohrfc, dass Eudras Woh- 
DLitig — ahgesouderfc voiu Bereicli der tibrig(‘n Clotter — iiii Norden ist. Im 
Norden des vedisclieii Landes Jiegt das Gebirge. So finden sich hiiufige Bezciclu 
nungen Eudras wie “Bergbewohner”, “Bergvvaudler‘S Bergbeschutzcr“ . . . In don 
Bergen haust er zusamrnon mit seiner Gattin“. Anders HiLLEimANur, VM. II 207 : 
“Es ergab sich, da.ss Eudra oin Gott der Schrecken des tropischen Kiima’s ist 
vom Beginn der lieissen Zeit {kruddhagyii) an bis zum Ubergang zum Herbst. 
Das ist ungefiihr die Zeit, wo die Sonne am nordli(distGn im Wendekreis des 
Krebses stelit, und daher ist der Korden die llimmelsgegend, die ilim fast 
au.sschliesslich zu eigen ist“. 

^ tad cnam samdkurvdtjam (sciL, der seine als Opferlolm erhaltenen Kuh^ 
ziisammenbringt) puru.uih krs/ta^avdsi/ tdtarata upotthdydbravU. 

^ Dass die offenl)ar znsammengelibroiiden Worter cydvd^.vam, kr.piam und 
asitam wirklicii auf Eudra {nulra7n) und niclit auf ratham kc^inah zu bezielien 
sind, kann man aus der Paixjpaladarezonsion sehen, die statt ^.ydvdgvam den 
Ausdruck ^ydvdsyam: “mit schwarzbraunom Gesic*ht“ hat, was nur eine Eigen- 
schaft Eudras (niclTt die eines Wagons) bezeiclinon kann. Auch die beiden 
andoren Ausdrucke lassen sicli am besten als auf Eudra bezugUcho Attribute 
verstelien. In dor obigon Wei.se fasst auch der Kommentator die betreffende 
Stelle auf (Whitney-Lanmax, AV., Koto zur Stelle). 

* Sav. V (Satyavants Tod). * 
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(lern, roten Augen u. s. w.) dargestellt. Als Satyavant zum 
Leben erwacht, fragt er nach “dem finsteren Manne", {purtisah 
n/amah) der ihii fortschleppte (vv. 6 f. ; 64). Und wie Rudra 
hat auch Yaina sell war zbraune Pferde (AV. V 5. 8)i. Es unter- 
liogt keinem Zweifel, dass auch die sehr cliarakteristische robe 
Farb© Rudras aufs engste mifc seinem erdgebundenen Wesen 
/aisammenliangt. Wir werden auf diesen Zug des Gottes in 
einem spiiteren Zusammenhang zuriickkommen. 


Im Gegensatz zum spatvedischen Kudra und dem Herrsclier dor Unter- 
wolt, Yama, ist der lichto Hiinmelsgott Iiidra blond, hat goldfarbenes Aussehen, 
[><>ldfarbenes Haar, goldfarbeneri Bart: harivarpas, harike^a, hari^magdru (TtV. 
X Db. 1, 5, 8, 3). Nocli im MBh. wird or als l)londbartig godaclit (XIT 3 42 . 23). 



III. Rudras Stellung im vedischen Ritual. 
Der Traiyambakahoma. 

Das bis jetzt vorgolegte Material liat den spatvedischen 
Iludra zunachst als einen Reprasentanten der niedertm, damo- 
nischen Gcitterwolt erscheiiien lassen. Selir deiitlich und in kon- 
kreter Lebendigkeit tritt dieser Charakter des Gottes in seinem 
Kulte lierv^or, und hier stehen uns Mittel zu Gebote, seiner Per- 
sonliclikeit etwas naher zu koinmeii. Auf Grund seines damo- 
nisclien Wesens ist Eudra vein Kultus der anderen Getter aus- 
geselilossen. Am Somaopfer, das seiner Intention nacli alle Gotto]’ 
umfasstb hat or keinen TeiD, Ini (^raiitazerBinoniell gehort 
ihin nur ein einziger bedeutenderer Eitus soit alters, namlich 
der Traiyambakahoma, der beim Sakarnedlia, dem letzten Opfer 
des Oaturmasya-Zyklus, seinen Platzhat^. Und auch hier nimmt 
er eine von den iibrigcn Gottern abgesonderto und mit ihnen nicht 
gleiclibereclitigto Stellung oin. Ich gebe Apastambas Darstellung 
des betroffonden Eitus (VIII 17. j —18. i o) in exteiiso wiedor “Fur 
jede , Person, soviel der Ojd'erer Angehorige hat f imt Frauen, 
flit* so viol Kuchen auf je einem Kapilla und fur noch einen 

* OhDENBERCr, Hel. d. V«da 450. 

Er wird nur mit eini^en Uborresten, wie bui aiiderri Opforn, bedacbt, 
Oder ricbfciger: er kanii bedindit werdeii — denn die betroffeiido Opferliandlung 
tritt iiiclit iiotvvendig ein nnd kommt iiicht im Zeremoniell aller Schrilen vor — 
und diese Jteste werdon nicht einmal iminor im Fcuer, sondern auf Kohlen 
ausserlialb dosselben geopfert, vgl. Oaland-Henry, L'Agnistoma 210 und uiiten. 

® Ein paar Siitren (Cankli. C^r. u. A<;.v. Gr.) kennen auch den ^ulagaya als 
Crautazercmonie, vgl. unten. Wahrend aber der Traiyambakalioina als fester 
Toil des ^rautazercrnoniells seinen Platz sclion in den verschiedenen Yajurvedas 
bekommen hat, enthalten diese niclits iiber den C^-ulagava. Nur in der MS. hat 
ein liei dem ^ulagava verwen deter Sprucli (eine ara/iana-Formel) seinen Platz 
bekommen, losgclbst aus seinom eigentlichen Zusainmenliang. Er bildet niiin- 
lich einen Toil eines Rudrajapa, der iibrigens erst spater der Saiphita angefiigt 
worden ist (als pari^ista), II 0. l. 

* Die Mantras finden sicli TS. I 8.6. Fiir die Paralleltexte s. Keith, T8. 1 118^. 
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nimint der Adhvaiyu Korner heraus. “Soviel wir Hau.'i^ 
^inossen sind, so vieleii Iiabe ich Segen bereitefc“, fliistert 
der Opferer, wUhrend (die KCrner) herausgenoinmen werden. 
Stillschwoigend worden (die Kuclien) fcrtig ge^maclit. Auf der 
Nordseite des Gaiiiapat^^aieuers sefczt er (der Adhvaryu) sie 
zum Backen. an. Nachdem er Butter aiifgcgossen hat, oder 
olme dies zu tun, schafft er sie auf die Vedi fort und wirft sie 
mit dem Sprucho “der Tiere Schutz {pa^undm carma) bist du, 
der Schutz des Opferers, gcwahrc mir Schutz“ in einen Korb 
ziisaminen. Oder in zwei oder mehrerc Korbe. Einige sagen, 
dass man sie auf dem Deckel eines Korbes tragen soli. “Einen 
rtudra nur gibt es, nicht fiigt or sich einem z\veiten“ {elect eva 
rudro na dvitlydya fcisthe), mit diesen Worten nimmt er voin 
Siidfeuer einen rauchenden Feuerbrand. Man geht naeli NO. 
und dort wirft (der A.) don liberzahligen Kuchen auf einen 
Mavdwurfhaufen mit den Worten: “Der Maulwurf, Rudra, ist 
dein Tier, den geniesso!“ Odor er deiikt an einen Feind: “N. N. 
ist dein Tier“. Wenn er niemand hasst, so sage or: “Der 
Maulwurf ist dein Tioi'“. — Auf eineni Kreuzwego legt er mit 
Hilfe dos Brandos ein Feuer an, streut ringsum Gras, sebneidet 
von der Nordseite aller Kuchen je (ein Stuck) ab und opfert 
mit dem mittleren oder letzten Blatt eines Pala^azweiges: “Dios 
litei], liudra, geniesse ihn zusaminen mit deiner Scliwe- 
a, svaha“. (18. i) Mit dem Spruche: “Ein Heilmittel 
Rind, Pfeid und Mensch, ein Heilmittel auch fiir uns, 
gates H(dluTii.tel soi, Wolxlorgehen fiir Widder und 
niit dem folgenden ums|)rongt man das Kreuzwegfeuer 
D(^r Opferer fliistert: “Wir fanden Rudra ab, o Aniba, 
3:Dtt Tryambalva, dass er rinser Oliick vermelire, dass er 
Jmbonder niaclie, reich an Vieh, dass er uns frei gebe“i, 
^V^erse: “Tryainbaka verchren wir, den woljlduftimden, 
id vermelirenden; wie eine Gurko voin Stengel mbchte 
' vom Todo, nicht von der Unsterbliclikeit losinacheri“ 
vc um das Feuer von links nacli reclits lierurn. Hat 
! ^rer eine hciratslustigo Toebtor, so soil sic das Feuer 
and sagen: “Tryambaka vereliren wir, don wohl- 
>vn, der einen Gatten verscliafft; wie eine Gurke worn 
S ich mich von hier, nicht aber von dem Gatten 
mache? vyavasdyaydt. 



50 


Ernst Arbman 


losmachen*^, Man wirft die Kuchen in die H5he, fangt sie wieder 
auf nnd wirft sie mit dem Verse: “Tryambaka vereliren wir“ 
zusammen in die Hande des Opferers nnd nimmt sie dann wieder 
an sich mit dem Sp ruche: “Gliick seid Ihr, mochte ich an eurem 
Gliick Anted erlangen". In dieser Weise wirft man sie dreimal 
zusammen- Ebenso soil man sie in die Hande des heiratslustigen 
Madchens werfen, wobei diese den Spruch in der oben er- 
wahnten Weise abandert^. Man wirft sie zusammen, indem 
man jedesmal (das Feuer) umschreitet, so nach einigen/ Der 
Adhvaryu wirft sie dann in einen, zwei oder mehrere Korbe. Mit 
dem Spruch: “Dies ist dein Anted, Rudra, den geniesse, gehe 
mit diesem als Wegzehrung liber den Mujavant hinaus“ hiingt 
er sie an einen, zwei oder mehrere Baume. Oder er wirft sie 
in zwei Korbe und hangt diese an ein Tragjoch, das er auf 
einen diirren Bamnstumpf oder einen Ameisenhiigel legt. Dann 
sagen sie dreimal die Worte: “Abgespannt hat seinen Bogen der 
Bogentrager, der Fellbekleidete" und hal ten jedesmal danach den 
Atem an. Sie giessen Wasser rings um die Korbe und kehren 
schweigend, ohne sich uinzusehen, zuriick, legen mit dem Spruch: 
“Gedeihen bist dn, mcichten wir gedeihen" Brennholz an das 
Ahavanijafeuer und verehren das Wasser mit dern Mantra: 
“den Wassern ging ich nach“. 

Damonische Madite sind von dem Opferplatz der Gotter 
ausgeschlossen. Ganz in derselben Weise wie hier opfert man beim 
Rajasuya der Nirrti aiif einem rauchenden Feuerbrand ausserhalb 
des Opferplatzes (Ap. (^r. XVIII 8. 16 ff.). Und bei dem ebenfalls 
dem Rajasuya einverleibten Apamargahoma, einem gegen die 
Raksas gerichteten Beschworungsritus, sind nach Katy. (^r. “Hiin- 
melsrichtung und Feuer wie bei (dem Opfer fiir) Tryambaka" 2 , 
Beim Tieropfer w^erden Magen, Exkremente und Blut des Opfer- 
tieres als Anted der Damonen in eine Grube ausserhalb des 
Opferplatzes gebracht*'^. Audi der rauchende Feuerbrand 

^ So der Komm. Das Sutra : patilcdmdi/d^ c< 

mantram samnamajjatyah. Ich sehe in samnamayaty^j^^ 

BRANDT (ZDMG. LII 428 nnd VM. II 188* resp.) einen vp ih*niiiv 

fein. — Dass der Text in der ange^ehenen Weise zv i f. . ..tin tnan aus 

dem Ritual audcrer Scliulen sehen, vgl. Caland a. a. O, 

* Vgl. Avegen dieser Riten Weber, Uber die Kon:igsv r i f, a. 17f.; 
Hidlebrandt, Rituallit. 144. 

® Schwab, Tieropfer 131 f., Hillerrandt a. a. O. 123. Ein Darbi; 
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lam dhupayat) oder — was dasselbe ist — das mit demselben 
angelegt© Feuer bezeichnet die betreffenden Gottheiten als zum 
eigentlichen Opfer nicht berechtigt, stellt sie gegen die eigent- 
lichen Gutter auf ein niederes Niveau "Wenn man ein 
Brand opfer (homa) vollziehen muss aus Speise, die zum Opfern 
nicht geeignet ist“, sagt Ap. DhS. II 15. i6, “soli man hoisse 
Asclie von der Nordseite des Feuers nehmen und in dieser 
opfern: so wird im Feuer geopfert und zugleich nicht geopfert" 
(taddhutam ahutani cdgnaii hhavati). In derselben Weise wird 
dieser Vorgang erklart (^at. Br. XII 4. 2 , 4 , wo er eiiitritt, wenn 
die Agnihotra-Milch verunreinigt wird, nachdem sie ans Feuer 
gesetzt worden ist, und iin Qraddhazereinoniell der Baudhayaniya- 
schule, nach welchem er beim Ekoddista 9 raddha 2 stattfinden 
soli und wahrscheinlich an die Stelle des beim gew5hnlichen 
(^kMdha vollzogenen Agnaukarana^ tritt: “Man soil auf Kohhm, 
die man mit Asche vermischt nach Suden aus denn Feuer ge- 
schoben hat *dern Preta N. N. und dem Yaina, svaha’ opfern. 
Damit ist geopfert und zugleich nicht geopfert" Die Bharad- 
vajins und Apastainbiyas opfern beim Qraddha nach vollzogenem 
Agnaukarana von dem zur 0])fergabe nicht geeigneten 
Keis stillschweigend auf mit Asche vormischtem Kohlen, die 
man in n5rdlichcr Richtung aus dem Feuer liinausgeschoben hat''>. 
Es wird nicht gesagt, auf welche Gottheiten sich dies Opfer 

wolclier bei der Zerstiiekehing des Tieres zur Verweiidung gekonmien ist, wird 
in Blut getaucht und als Anteil der Damonen fortgeworfen, Hii.lebhandt ibid., 
SCIIWAH 112. 

^ Der Feuerbraiid oder das rauchende Feuer Avar fiir die brahinanische 
seinein Wesen nach Rudra-artig, das heisst Avohi — in Anbetraeld; 
angefiihrten rituellen VerAvendung dessclben — etwa dilinoniscJj, ge- 
und unreiner Natur, s. den Abscbnitt iiber Rudra und Agni. Kin 
igni ist nach (^at. Br. XII 5. 1, 16 rudriya und das Feuer, das noch 
^fgeflainmt ist, soiidern nur seliAAelt und raueht, ist Rudra, ^at. Br. IJ 

- v-' d, h. dem ^^riiddha, das fiir eine eben An^rstorbene und eine Zeit larig 
b.i* alloin und nicht zusammen mit den vollb(‘rechtigten Vor- 

stern verehrte Person {preta) vollzogen wird. 

, d. h. des Brandis jrs zum Unterschiede vom Pindadana. 
g^LAXD, Altiud. Ahnencult 35. - - Wir werden im folgenden auf die 
Feuer) geopfert und nicht geopfert“ (htda \ind ahuta) niehrmals 

Immen. 

^UAXD, a. a. O. 44, 56. 
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bezieht^. — Bei der Sautramani konnen die Reste der drei 
Suragrahas als Opfer dargebracht werden. Dies geschieht dann 
ausserhalb der Paridhis — d. h. ausserhalb des Feuers — auF 
Kohlen des Aliavanlya init Spriichen, wodurcli sie den Pitaras 
den Pitainalias uiid den Prapitamahas dediziert werden. Dement- 
sprechend giesst man die Sura an drei besonderon Stellen aus 
{vgl. die Piiidas beiin Vateropfer) und danach aucb das Spiil- 
wasser (IIinLEBKANDT, Ritiiallit. IGO). — Wenn beim Schlacht- 
opfer fur Mitra-Varuna im Somaritual die Opferkuh traclitig ist, 
hat man nacli (^at. Br. IV 5. 2,10 ff. besondere Massregeln zu 
beobachten. Das Embryo ist zum Opfer unbrauehbar, ayajtiiya 
(ibid, 10). Man kann es auf einem Baum aussetzen oder ins 
Wasser werfen oder in einem Maulwurfhaufen vergraben. Der 
angofiibrto Text empfif‘ldt indessen ein anderes Verfaliren. Man 
opfert iiin, abor nicht in gowohnlicher Weise, somlern irn Pa 9 U- 
9 rapanafeiier (statt im ATiavanlya), wenn die Kohlen eben 
erloschen sind {praihamava(:anici<v angarem) — sonst opfert 
man in loderndem Feuer — und ohne ,s*'ed/^a-liuf, wodurch ange- 
zeigt wil'd, dass die Prozedur nicht als eigentlichcs Opfer aiifzu- 
fassen ist {ahutam ivaitad yad asvahdhrtam). — Ganz in derselben 
AVeise verfahrt man auch bei Opfern an Rudi'a. AV'enn die 
Agnihotra-Kuh Blut milclit — welches zum Opfer fur die Getter 
unbi-aiiclibar ist — soil es nacli Katy. Qr. XXV 2. 2 auf heisser 
Asche aus dern Sudfeuer dem Itudra geopfert werden. Im 
Somaritual sollen nach der Vorschrift oiniger Schulen die liesto 
des Manthigralia im Aliavanlya feuer oder auf Kohlen, die man 
aus deinselben genommen und nordlich ausserhalb der Paridhis 
liingclegt hat, dem .Rudra geopfert werden, init dem vSprucho: 
“Dies ist dein Anteil, Itudra, um den du batest, den geniesse . . 
Durch dieso Prozedur Avollte man jedenfalls, wio es die vicleii 
Beispielo zeigen, das Opfci' als ein nicht vollwertiges bezeichne^j. 
Dieser Charakter kommt in mehreren der angefiihrten Fallen 
auch dor Opfergabe solbst zu, und so wird Rudra oft mit Ab- 
fallen und tJberresten des Opfers abgespcist-h Er ist uccliemua- 

^ GoViiilirt die Spende et\ra Rudra (vgl. das gloich iiuteii angeftihrte ana- 
loge Opfer fiir ihri) oder deii Damouoii? Die vorgeschncbeiie Hinimelsriehtung 
ebonso wie dor Gebrauch des Opferwortes svdhd bei den Bharadvajiiis scliliesst 
den Gedanken an die Pitaras avis. 

^ Caland-Hexiiy, L'Agnistolua 210. r 

^ Aueb das obeii erwiihnte Nirrfci-Opfer Ivestebt aus Abfiillon. %preu| 



53 


Rudra. Untersuchungen zum altind. Glauben mid Kultus 

hhcigci, TBr. I 7. 8, 6. Die Reste des beiin Rajasti^^a verwen- 
deteii Abhisekawassers werden im Agriidhrlyafeiier, auf der nord- 
liclien Seite desselben, dem Rudra geopfert b Nach Gobhila und 
Ivhadira (resp. I 8. 2 7 ff., II 1. 2 6 f.) soil man boim Grliyaopfer 
als Schlusszeremonie ein Handvoll Gras (Opferstreu) init den 
Spitzen, der Mitte und dom Wurzelende in die Opfersubstanz 
taiiclien und dasselbe als ©in Opfer fiir Rudra ins Feuer werfen. 
Durch cine abnliclie Formalitat schafft man sich ihn nach Ap. (^r. 
Ill 4. 8 irn ^rautazeremoniell vom liaise, aucli hier beim Seliluss 
des Opfers: idhmasamnahanany adbhih samspar(^ya yo hhutdnum 
adhipaU riidras taniicaro vrm^ pagun asmdlcani mci himslr, etad astu 
hutam tava svdhcti agnau praharaty iitJcare vd nyasyati ^dldydm 
halajdydm parogosthe parogavyutau vd Yon den bei der Pra- 
vargyazeremonie zur Verwendung kommenden und am Scbluss 
derselbon geopfcrten Spanen wird der letzto an alien Milcliresten 
gerieben, worauf man ilin — sfcatfc iliii im Feiior zu op fern 
(ahutvd) — ohno hinziischauen nach Nordcn aus dem Raume 
der Peuerhutte rnit einer Dedikation an Rudra liinauswirffc •’5. 
{tuMi/j) ist ilir Antoil, sa«fc TS. V 2. 4, 2. Gobh. Or. I 4. 31 inacht man ein 
Opftjj; fiir Rudra avis (Tctreicl cal) fallen, Scliaum von ^i‘ko(‘l)tem Rois und Wasser. 
ini Agiiihotrazeremoriicll giesst man Wasser aus dvan Opfcrldffel als Spcncle an 
(lit^jenigon aus, “deren Arit-eil der Uberrcst ist‘' {acchiyxihhajah) und nocli einmal 
fill* die Schlaiigeiu die Ameiscn und die itarajana's (eine Klasso von Damoiicn), 
Ap. Cr. Yl 12. 2, 1. 

^ Webeu a. a. O. 5 a. 

■ Komrn. (^dhi arjni^dld : balajd dfidnyarmph, vamnahandhandrthd rajjur ity 
ckc. Die idhmasamnahandni .sind die Bilnder, wtdcJie mn das Opferliolz ge- 
Jegen sind. Sie werden walirend der Zeiv.monie voni Aguidlira getragen und 
/.uni Setuiren (Zusainmenftigen) des Feuers verweridet, vgl. Hn.,LEBKANDr, Neu~ 
und Yollmondopfcr 81 — 82 rnit Amnerkungeri. 

■’ Ap. gr. XV 11. 7 (Gakue, ZDMG. XXXI V 349), Br. XIV 2. 2, 38 

Er bliekt fort, indem er denkt: “Mag Rudra niir kein Leid antun“, sagt das 
(^^1. Br. Diesolbe Regel wird sowohl beim Traiyanibakahoma und dem obon 
erwahnten Opfer an Nirrti wie auch im Toteiikulte beobachtet, ICbenso darf 
man. sich nicht umsehen, wenn man im Schlachtopferzercmorii(dl nach dem 
Vorgrabcn des mit gefahrlichoii Kraften geladenen hrdaya^illa — di‘S Spiessojs, 
ail dem das Herz des Tieros gebraton worden ist — nacli dem Opferplatz 
zuruckkelirt. Wenn man ein Opfer fiir Rudra, X^irrti, die Dilmonen odor die 
Toten vollzogen hat, muss man die Hiinde waschen (Ap. Yajnaparibliasasutra's 
53, SBE. XXX 330; Cafikli. Gr. I 10. 9). Das sind aUe.s Schutzmassregeln, her- 
vorgerufen durch die Fiircht vor dem gefahrliclien Wesen dieser Gottheitcn. 

> Hierher gehort auch der beim Traiyarnbakahoma beobachtete Ge branch, die 
aufgefiU,ngte Opforgabe mit eineni Wassorring zu urngebeu. Sio birgt geffthr- 
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Zum Agnihotrazeremoniell gehort eine eigentumliche Zeremonie, 
die aiif lludra Bezug hat. Nach der Darbringimg der zweiten 
Spende (fiir Prajapati, im Feuer) hebt er, sagt Ap. (^r. (VI 11. 3 ) 
den Opferloffel empor und setzfc mit demselben den nordlichen 
Teil des Ahavaniyafeuers dreimal ins Flackern (indem er mit 
dem Loffel tiber demselben hinfahrt, oder indem er das Feuer 
schiirt?) 1 mit den Worten: “0 lludra, habe Erbarmen, Anar- 
bliava, liabe Erbarmen, Dliurta, Verelirung sei dir, 0 Pa 9 upati, 
beschiitze ilin“ (den Opferer). Es handelt sich hier jedenfalls 
um keine eigentliche Opferhandlung, sondern nur urn eine Art 
Hoflicljkoitsgeste, mit der man den stets gefurchteten Grott ab- 
fertigt. “Er hebt die Sruc zweimal gegen Norden empor und 
;j?mtlasst so lludra, indem er ihn auf diese Weise in seiner eigenen 
Himmelsgegend zufrieden stellt", sagt Kaus. Br. (II 2: dvir 
)\cdlclm sriicam iidyacchati, rudram eva tat svayam dix^i y)r%tmva- 


liche Kdifto, man ehischliesseu Avill — v<jl. die Vorselirift beim Ciilagava- 
ritus, von dem Opfeyrtiere niclits ins Dorf zu b ring-on, “weil der Goti (lludra) 
die Menscben zu tufceii sucbt'‘ (A(;v. Gr. IV 8. 32). Denselben Vorgang wie im 
Traiyambakalioma beobachtet man bei eiiiem Nirrtiopfer im Agnicayanazoro- 
inoniell: der dioiisi tuende Priestcr giesst nlimlieli nach vollzogenem Akto Wasser 
zwisclien sich und dio dor Gottin geweiliten Gegenstande (Wkuer I. St. XIII 
243). Ill iihnlicher Weise vorfalirfc lAaii beira Sarpabali, urn die Schln,ngen vom 
Hause fernzulialton (Hini.KBUANDT, Kituallit. 77). Irn hcutigen Indien giesst 
man Branntwidn in einer Linie um das Dorf horum, wonn man sich gegen hose 
Geistor schutzen will (Ckookg PK. I 103). — Ihren mythisclnm Ausdruck liat 
Iludras Eigenschaft als ttcchcmnabhaga, der am Ende seineu Anteil aiis (Jbcr- 
roston und Abfilllen erhiilt, in der Nabhanodi.stha- Episode (TS. 1. 9, 4 ff., Ait. 
Br. V 14, s. oboii, S- 4(j) liokoimnen, wo er sich auf dem Opferplafcz der Arigi- 
rasa.s oinstellt, um zu uberiielimeu, was nach vollzogenem Akte dort vom 
Gj;>fer zuruckgebliebon ist. 

^ trih srucdpnim iidaueam ntivalffciynti., Kormn. kamj)(i)jaii jvdlCim. ( ’Aland (das 
Srautasutra des Apastamba, Ubers. des 1 — 7 Bncbes, 1921) fiisst die Stelle etwas 
aiiders auf als icii: “Er hebt den Opferloffel empor und bewegt denselben dreimal 
in iicirdliolier Iliclitung tiber dem AhavaiiTyafeuer bin . Ygl. dock udancam 
(d. b. wohl agnim), die Interpretation des Korniii. und die 
uuten). Jlir. (Ill 18) stimmt mit dem Ap. tiberein uiid ebeuso \ 
srucodicim jvuldm trir avalai/agali^ wenn man den lotztou Ausdru(yk' • '■ 

Vaitanasutra, Anm. zu VTt 13 als schlechte Scbreibart flir 
Katy. (IV' 14.19) hat: dvik prakampya nidadhdti: Bliar. : srucdgnini 
udag udvi^ati (wohl uddi^ati wie Baudh. : udag uddigati und 
unten). Oankb. : dvir udigim sritcam tidyamyopasddayati, vgl. MS. 
udafin uddigati und Kaus. Br., angeftUjrt unteii im Texte. Die 
sind bei Caland a. a. O. angefiihrt. 
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srjati)^* — Man will Eudra keinen Platz bei dem Opfer der 
Q6tter geben, darf ihn aber nicht ganz leer ausgehen lassen. 
Man ‘‘findet ihn ab^^ (nir-ava-da), um ihn los zu werden» wie ein 
oft wiederkehrender Ausdruck lautet^. ‘‘Geh fort, svaha, und 
geniesse die Opfergabe!^^ ^ sagt man zu ihm bei einem Opfer 
iin Rrijasuyazeremoniell, vgl. die deprekative Formal: ^Greli uber 
den Muhjavant hinaus!“ im Traiyambakazeremoniell. — Mehreie 
Mythen berichten von heftigen Konflikten zwischen Rudra und 
den Gottorn, dadurch hervorgerufen, dass diese ihn vom Opfer 
ausschliessen wollen ^ Hier kommt Iludras Vereinsaniung deut- 
lich zum Aiisdruclc. Prinzipiell hat er am Gotteropfer keinen 
In dieser Beziehung steht er indessen keineswegs allein, 
wie wir spater sehen werden. Nicht nur Nirrti und das Da- 
monenvolk, sondern eine ganze Welt von Gottern teilt seinen 
IjOs, zum brahraanischen Opfer — oder wenigstens dem Qrauta- 
opfer — nicht zugelassen zu werden. Es handelt sich dabei nicht 
nur um Goiter von darnonischem Weson, sondern um die untere 
Sehicht der Gotterwelt uberhaupt. Sieht man die Sache von 
(lieser Seite an, so nimmt liudra entschieden eine sehr privi- 
logiorte Stellung ein. Er wird nicht nur in der Weise, die wir 
obon angefuhrt haben, bei einer Menge Opfern bedacht. Das 

^ Ap. C^r. VI 8. 10 Avird in dliiiliclier Weise, durcli Erhc'bon des Opfer- 
]off<ds, dom Yayii und VJ 12. 6 den sieben Rsis, durcli Aussfcrockon des Loffels 
ge<^en Norden, Verelirun^ bezeugt. 

* Vgl. ava-dd^ liV. II dd. 5 (oboa S. 8). Der angefuhrte Terminus ist 
ebeuso cliaraktcrisfci.seb fiir den Nirrtikultus, vgl. TS. V 2. 4, 2 f.; TBr. I 6. 1, 1 ff. 
Und von den Danionen lieisst es Ait. Br. IT 7: “Bogabe die Dilrnonen niit demi 
Blut"‘, sagt er (der Hotar). “Denn mit den (jietreideabfalleii fanden die GOtter 
die Diimorien bei den Havirjajrlas al) {nirahhajaii), niit dem Blute beim Ma- 
bayajna. Iiidem er sagt: ’Begabe die Diimonen init deivi Blute/, so fiudet er damit 
die Diimonen mit ihrem eigenen Teil beim Opfer ab {yajhdn nwavadayate).^ 
\yegen des aiigefuhrteii Gebrauclies vgl. S. 50 obeii. Vom orthodox vedisclion 
Standpunkte aus wird also Rudra der Nirrti und den Diimonen gleicbgestellt. 

® vihi svdhdhutim jusdriah^ TS. I 8. 1, 1. tJber die Verwendung des Mantra 
Vgl. TBr. I 6. 1,2; Keith, TS. I 113*. Vgl. hierzu aindi TS, III 1. 4 d (boim 
Tieropfor): pagupatih pagundm catuspaddm uta ca dvipaddm,, nukrlto Ujam ya- 
jhiyam bhdgam etu, rdyas pom yajamdnasya santu {nUkrita^ etwa “durch Bezalilung 
zufriedengestellt“ ). 

* TS. II 0. 8, 3; VI 5. 6, 2 ff.; Oat. Br. I 7. 3, 1 f f . ; TMBr. Yll 9. 16. — 
Das Motiv ist lebendig nocli in den Kpen und Puranas, wo es inehreron iihn- 
lichen Mythen zu grunde liegt (vgl. MBh. X 18 und die Erzilhlungeu vou 
Daksta Opfer, Mcib, OST. IV 312 ff.). 
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vedische Zeremoniell sclireibt ja auch wirkliche Opfer fur ihn 
vor. Als liudra Tryainbaka hat er im jahrlichcn Festkalender 
einen gesicherten Platz. Im Grhyaritual ist ihm ein wichtiger 
Pitas geweilit, der (^ulagava, welcher nach dem Cafikh. Qr. 
(4. 17 ff.) auch zum (^rautazerenioniell gehorth Im liajasuya- 
zeremoniell kommcn bei ein paar Qelegenheiten Opfer fur ihn 
vor 2, und im Grhyaritual hat er ausser beim (^ulagava noch in 
einigen anderen Ititen seinen Platz — Wir kehren indessen 
zum Traiyambakahoma zuriick. 

Wichtig ist, dass der Traiyambakahoma auf einem Kreuz- 
wege vollzogon worden soil. Denn dies geschieht offenbar schlecht- 
hin deswcgen, weil der Gott dort angetroffen wird. Der Kieuz- 
weg ist namlich sein Lieblingsaufenthalt — wio das Qat. Br. lehrt 
(11 6. 2, 7), das hier nicht zu gesuchten Erklaruiigen seine Ziiflucht 
zu nehmen braucht, sondern nur auf eine allbekaiinte Sache hin- 
weist: paihi juhoti^ patha hi sa devaq carati; catuspathe juhoti, dad- 
dfiavct asya jandhitam prajhatam avasrutam yac catmpatham, tasmac 
cafuspathe julioti K Dazu passt gut das Bild von Rudra, das wir 
alls den Opferspruchen gewinnen, w-o der Gott — ganz ungleicli 
don ubrigon vedischcn G()ttern — in groifbarer Kdrperlichkoit er- 
schcint, in ein Tierfell gekloidet und init Bogen bewaffnet an dem 
Opferplatzo voriibergehend und daboi die ilim ausgohangten Kuo-lien 
liinnehmcnd. Hier kommt also auch ein Opfer olme Feuer vor. Es 
kann nicht bezweifelt wetden, dass dies Aufhangen der Gabe beim 
Traiyambakalioma weit iilter ist als das Opfern im Feuer, das ja tlbri- 
gens, wenigstens in seiner jetzigen Form, das Ritual dor drei Feuer 
voraussetzt Diese jetzt hervorgehobenen Zlige des Ritus: der 

^ Auch A(;viilayana geht bei seiner Darstellung des Qulagava von einor 
Qruti aiis, wie man aiis IV S. 18 (vgl. den Koinm. und III 2. 2) solien kann. 

- Bei dem Indnitnriya, den Katnahavis- und den. Devasuopfern. An die 
zwOlf Ratnaliavis schliosst sich naidi Kaly. ^r. ein Opfer ftir Soma und Rudra 
an, vgl. Weber a. a. O. 10, 19 ff., 25, 29 f. ^ 

So bei der AevayujT- odor Prsatakazeremonie, Hillebrandt, 
beim tagliehen Mahayajha (naralicdi dem Baliliaranu) nach ein paar 
Ritus wird in einem folgenden Abschnitt ausfuhrlich besprochen), ^ 

Riten ftir das Vieh nach Gol)h. TIT 0. 

* Vgl. den Komm.: “Deslialb sagen die Iveuuer: vate rate 
catvare catvarc ^iva itv\ 

* Der Fonerbraiid, mit dem man das I^euer auf dem Kreuzw* 
wurde aus dem Sudhmer genommen. 
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Opferplatz, das Opfern ohne Benutzung von Feuer und die darin 
und in den Opferformeln zum Ausdruck kommeiiSe realistische 
Vorstellungsweise deuten auf einen volkstumlichen Kultus 
jiin, einen Knit von ganz anderer Art als der in den vedisclien 
Texten kodifizierte brahmanische. Ich will im folgenden etwas 
naher auf die bier beriilirte Frage eingeheii. 

Rudra orweist sich durch den aiigefuhrten Ritus als ein 
erdgebundener Damon, Diese Kategorie des Gottervolkes ist es 
namlicli, die — bei den Indern wie bei den verschiedeiisten 
anderen Volkern^ — auf den Kreuzwegen ihr Wesen treibfc. So 
sollte, wie wir oben sahen, bei dem Apamargahoma gegen die 
Damoneii die Handlung auf einem Kreuzwege stattfinden. Im 
Man. Gr, (II 14)^ fiiidet sich ein Suiinopfer, zu vollziehen, woim 
ner von den Vinayakas ^ bescssen wordon ist, das die nacliste 
Parallelle zum Traiyambakahoma bietct. Der Ritus wird durch 
cine Menge magischer Veranstaltungen eingeleilet, die hier iiber- 
gangen wcrden, und mit einem Opfer an die Vinayakas be- 
schlossen. Dies geschieht wie folgt. Dio Opfergaben, bestehend 
aus enthulsten und unenthulsten Reiskoinern, rohem und gebra- 
h'lKun Fleische, rohen und gebackenen Kuchen, Biunutwein etc., 
dazu Wohlgeruchen, Kranzen, Kleidern u. a., werdcm in einen 
neuen Korb gelegt und dieser auf dem Kreuzwege eines Dories, 
oilier Stadt oder eines Fleckens nagaroF nigamoF 

va) ausgosetzt, nachdem man Kucagras auf dem Bodeii gebroitet 
hat. Daun folgt das dcvmiam himhanam: vimulchah ^/geno hako 

^ 8. Kiic. of liel. and Eth., d(!ri Artikol ‘*Oros.s-Roa.ds“. 

“ und etwnis variicrt Yain. DhO. I 270 ff,, V|^l. v. Biiadkk, ZDMG. XXXVI 
420 if. 

^ WegGii dio-ser Darnonon z. B. Buandaukak, Vaisnavisrn and Saivism 

147 — 148; Hopkins, Ej). Myth. 207. Boi Man. ^'erden vier angegeboii; ^^alaka- 
laij^kata, Kusmandarajaputra, Usrnita, Devayajana. Man hat sichcr, daraiif weist 
ihr iUi I) ;Ur..onenfuhrer zu donken, Aus diesom Grunde wil’d Gano^a 

r.,„ aaipschareu**) aucdi Vinayaka gonannt. Vgl. die Zusaminen- 

iind Durgas Beiname hhutandyikd, Wir habon hier einen 
vor un.s, der im indischon Volksglauhen von (iltestor 
wird und der in einem folgenden Absclinitt au-sflihr- 
-verden wird. — Der Sutratext gibt eingehend Bescheid (iber 
ohe sich bei Personen einstellen, die von Vinayakas bedriing, 
jCrdklossc, reissen Grasbalme ab, sie sehen im Traumo Wasser. 
orenen KOpfen, Candalas und flbnlicbes Gelicbter; weim sie 
meinon sie jemand koinme hintor ibnen dreiu etc. etc. 
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yaJcsah Jcalaho hhlrur vinayakah Icusmandarajaputro yajnaviksepl 
kulangapama'n yupakegl suparakrodl haimavato jambhako virilpakso 
lohitakso vaigravano mahdseno mahddevo maharaja iti, ete me 
devdh prlyantdin, prltci mam prlnayantu^ trptd mdm tarpayantv 
iti. Die Opferhandlung soli bei Nacht stattfinden. Wenn diesei 
liitus nicht, wie der Traiyambakahoma, mit einem Brandopfei 
verbunden wird, so beriiht das sicliev darauf, dass er im Gegen- 
satz zu diesem nur sehr lose mit dein vedisclien Zeremoniell ver- 
kniipft worden ist. — Von den aufgezahlten Gottheiten lassen 
sich wenigstens drei bestimmt identifizieren. Mahasena ist Bei- 
name des Skanda-Kumara. Er ist von allerlei Krankheitsdamonen 
begleitet, Hopkins a. a. 0. 229. Schon Par. Gr. I 16. 24 erscheint 
er als ein die Kinder bedrangender Krankheitsgott und in dem 
MBh. (Ill 230) sowohl wie in der medizinischen Literature ist 
er Oberherr von Krankheitsgeistern, die speciell die Kinder an- 
greifen. Mahadeva muss Kudra bezeichnen. Vai 9 ravana ist 
Kubera, Damonenftirst wie die beiden letztgenannten. Unzwei- 
felhaft werden die genannten GOtter bier in ibrer Eigenschaft 
als Herrscher liber die bOsen Geister angerufon. Sie bedrangen 
den Menschen durcli ihre grahas. So gilt in dem Eezepte Par. 
Gr. 1 16. 2 4, das gebrauclit werden soil ‘‘wennKumara ein Kind 
airfallt^, die Bescliworung offeiibar irgend einem der Krankheits- 
geister des (^ottes. — Audi eine Gottin soli bei der botreffenden 
Opferhandlung angerufen werden (Man. Gr. II 14. 30 ). Es ist 
interessant, dass dieselbe in dem entspredienden Eitus bei Yaj- 
havalkya Ambika genannt Avird, gleidi “der Sdiwester lludras“ 
bei dem Traiyambakahoma. Beide Handlungen gehoren in den- 
selben Vorstellungskreis. — Idi gebe hier einige weitere Belege, 
aus denen man sehen kann, was fur Wesen sidi an den Kreuz- 
wegen herumtreiben. Bei einem Gobh. Gr. IV 8. 1 vorgesdirie- 
benen Opfer fiir Raka, das anf einem Kreuzwege stattfindet, soli 
man Baligaben den devajandh und itarajandhy d. h. dem Darno- 
nenvolk^, darbringen. — Wenn ein Brahmacarin sein Keuschheits- 
geliibde gebrochen hat, soli er nadi Par. Gr. Ill 12. 1 ff. der 
Nirrti einen Esel und einen Pakayajna, nach Man. Dh(^. XI 119 
einen Esel, auf einem Kreuzwege darbringen. Das Man. Dh(J!. 
schreibt vor, dass die Zeremonie Kadits stattfinden soil. Nach Vas. 

^ Jolly, Modicin 69 f. 

^ Wegen dieser Ausdriicke ver\^’eise ich auf einen folgenden AbsoHnitt. |. 
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X)h(^. XXIII 1 f. opfert er den Baksas einen Esel oder der NiiTti 
eirnpn earn, beides auf einern Kreuzwege im Walde. — Im Ka- 
thasaritsagara VI 28. i56 ff. wird von einem Pi 9 aca bc3riclitet, 
der Krankheiten heilt. In der letzten Naclitwache soli man nackt 
und mit aufgelostem Haar sich nach einem Kreuzwege begeben 
11 nd dorfc zwei Handvdll Reis niederlegen, worauf man schweigend 
und ohne sicli umzusehen zuruckkehrt. Dies wiederholfc man, 
bis der Pi 9 a 9 a erscheint und seinen Beistand verspricht. — Wenn 
oin Glaiibiger verstorben ist, soli man, schreibt Kau 9 . S. 46. 3 6 ff. 
v'or, das, was man ihm scliuldet, den Angelidrigen uberliefern. 
Sind keine Verwandten da, so muss man es auf die Begrabnis- 
.stiltte des Glaubigers hinwerfen. Gibt’s auch cine solche nicht, 
dann soil man es auf einem Kreuzweg hinwerfen. Man glaubte, 
don Abgeschiedenen an der Begrabnisstatte oder auf clem Kreuz- 
w ege anzufcreffen — so ist der Braucdi zu verstehen h An 
Kreiizwegen stellen sic3h die Geister der Toten ein Der Kdnig 
[^.isenadi versvicht, durch ein Krcuzwegopfer das Geschrei der 
1 [dllenbewohner abzustellen Im Samavidhanabr. Ill G. i 2 findet 
sicli eine auf einem Kreuzweg zu vollziehende Geisterbeschworung, 
die wolil irgend einer Volksgottheit von damoniscliem Oliarakter 
gill. Es handelt sich um die Totung eines Feindes. Man macht 
in der viorzehnten Nacht der dunklen MonatsluUfto an einem 
Kreuzwege ein Feuer an, mit Kolilen, die von einer Leichen- 
\ erbrennungsstatte goholt werden. Das Bnmidiolz soli von dem 
/^"/^Z/^a/ca-BaaIn genomrnen sein. Dann opfert man untor Ab- 

^ Oldknberg, liel. d. Veda 270^ wijft die Frage auf, ob das Gold ftir die Seelo 
vl';8 Glaubigors ausgesetzt werde oder ob die llaridlufig als Entferuung einer 
unheiinlicheri Substanz aufzufasseii sei. Rier ist zweifelsolmc das orstere der 
I'all, wie sieli aus dem Verfabren ergibt, welehos beobachbet werden soli, 
Vvenri es Hinterbliel)ene gibt oder die Begriibnissbvitbe des Toten anzntreffen ist. 
'^VirriKE, Deutscher Volksabejrglanbo 210, fiihrfc einen anaJogen Branch aus der 
d(‘utsciieii Volkssitte an. Gescliirr, welches ein Gestorboner g<?braucht 

I'schl^g^^ an einen Kreuzweg gesetzt, sonst k(*hrt der Tote wiedor“. 

, Toten nahe verbundene Sachen kOnnen ihn nilinlioh wieder in 

! ra ii'TiHU‘.kziehen. In derselben Weise kolirt der Tote zvirtick, weuii ihm 

' i> t r,achstos ZubehOr mit in den Sarg gegeben wird und ebenso wenn 

des Toteugewandes ein Knoten in den Faden gemacht wird — im 
feaUe kommt or, um sich densclbcn von der Kaherin auflOsen zu 
212, 215. 

kifii, tiber das Petavatthu 27. 
a. a. O. p. 52. 
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singen eines gewissen Samans und mit Benutziihg eines Loffels 
aus Termin0,lia bellerica tausend Spenden aus Senfol. “An der 
Stelle (des ^esaijges), wo das Wort ’zerhaue!’ vorkomint, wircl 
einer mit einem (^ula in der Hand ersclieinen^. Zn ibm soil er 
sagen: Tote den imd den!' Er totet ilin“. — Wenn in den 
nachvedischen Quellon der Kreuzweg anch als Oi)ferp]atz beim 
Kultus der “Mtltier" und als beliebter Aufenthalt dieser Gottheiten 
erscheiat, so bedeutet das nur eine Bestatigung des Vorstehenden, 
Denn daruber kann kein Zweifel sein, dass diese “Mutter, Miitter- 
chen“, A"on denen man in der spiiteren Literatur so oft hort, 
wenigstcns in selir viclon, wenn nicht den meisten Fallen von 
damoniscliem Wcsen oder reino Unlioldinnen sind, weibliclie 
Qegenbilder des lludra und soinesgleiehen — man vgl. die Am- 
bika boirn Traijambakaboma und dcm Vinayakaopfer. Hire 
Verbindung mit den Kreuzwegen lasst sich z. B. durcli eine 
Stelle im Mrcchakatika belegen (Ed. Stenzlkh p. 8. 2 a), aus 
welcher man selien kann, dass os Branch war, den Muttern Bali- 
opfer aiif solchen Platzen darzubringen In einer MBh. IX 4(> 
gegebenen langen Liste von Muttern im Gefolge Skandas finden 
sich die Bezeichnungen catmjHithaniheta, catiispatlurrafa (vv. 25, 
27), und unter den 'Wohnplatzen dieser Mutter, die in Yers 41 
angegeben werden, findet man auch die Kreuzwege. Dass die 
Kreuzwege eine wichtige Jiollo als Ku!t[>latze spielten, zeigt ein 
anderer Passus aus dem Mrcchak. Als Canidatla am Ende des 
ersten Aktes den Yidfisaka bittet, Vasantasona nach ihrem Hause 
zu geleiten, entgegnet dieser, er sei ein arrner Brahmane und es 
will'd o ihm nur verkehrt gehen “wie wenn das auf einem Kreuz- 
weg ausgesetzto Opfer von Hunden aufgefressen Avird“'k AVer 

^ purusah pllahasta uttisthati. In ahnliclion Ansdriickeii wird Kathasarits. 

I 7. 6 das Krscylioineu des Gottes Kuniara beschrleben: sphafam gaktihastah pu- 
man etya ja>ie muvi abravU. Audi Yaina ist an d<:^ obcMi ang'efiilirtcn Stolle aus 
Bavitrl “ein Manii“, “eine Person“ {piirum) in roien Kleidern, von finsterer 
Farbe etc. Man kann also im obigen Passus seJir wohl an einen Gott denken 
z. B. an lludra, der mit fula bewaffnet ist. 

^ (jaccha catu^pathc mdlrbhyo bedim upahara, 

^ aham punar brdhmaiio yatra tatra jatiaig catuspathopanita tipahdrah kukku- 
rair iva khddymdno vipatsyc. tlber dieselben Vorstellungeu und Gebrliuche in 
inoderner Zeit s. z. B. Ckooke, PIl. I 290, II 3, 51 (boso Geister hausen bei den 
Kreuzwegen); II 106 (beim Passieren eines Krenzweges muss man sich gegen 
dieselben schiitzen); Giueuson, Bihar Peasant Life 407 § 1451 (einer^ Bhut,;, 
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Godeih^n wiinscht, schreibt MBh. Ill 98. 6 3 vor, soli Lam pen 
opfern an Bergabsturzen, unzuganglichen Pliitzen^ T6tenmalen 
and Kreuzwegen. — Als Wohnstatte oder Samnjelplatz allerlei 
uiiludinlichor Machte geliort der Kreiizweg zu den OriAichkeiten, 
denen man gern ausweiclit. Muss man an ilim vorbei, so soli 
man eine beschworende Formel aiisspreclien odor andere Ver- 
haltiingsmassregeln beobacliten. Nacli Vaisii. l)h(A. LXIII 19 darf 
man auf einer Reise nicht an einem Ki*euzwege lialt machen. 
Wenn der Hochzeitszug auf seiner Fahrt nacli dem Hause des 
Bi'autigains an einem Kreuzweg anlangte, wiirde eiii Mantra gelesen 
(Ac;v. Gr. I 8. e; (^ankli. Gr. I 15. 14; Ap. Gr. 5. 25 ; Gobli. Gt. II 
1. 2 ). Kreuzwego vverden bei Paraskara und Hiranyake^dn (III 
15. 8 u. I 16. 8 bzvv.) unter die Lokalitiiten aufgenommeii, die 
man mit einor den Rudra anrufenden Forrnel bespreclum muss, 
und im Man. und Gaut. Dli(^. (resp. IV 39 u. IX 06) unter die 
heiligen Gegenstande, denen man — gleieh Gottertem])e]n. Brah- 
iiianen, Kiilien — durcli Zukelining der rechten Seite Verelirung 
bczougt. 

Ganz iinzwoifelliaft geliorte der Itudra dor spatvedisclien 
Jk-riode — ich selio dabei immor nocdi von d(U’ rigvodischen Knt- 
wicklungsphaso des Gottes ab — unter jene erdgebundenen Da- 
monemvesen, welche die Kreuzwego heimsucben und dort die 
Ojd'ergaben ihrer Verehrer emj)fangen. — Oben wurde ausser 
d{M* besonderen Ortlicbkeit des Traiyainbjdvao]/J‘ers nocli ein anderer 
Ziig des Ivitus hci'A'oi’geboben, der mit diesi'in Charakter' des 
flortes ebenso enge zusarnmenliangt. Naeli Vollziehon des Opfers 
iui Feuor sollte man die Uberresto der Opferkucheii in einen oder 
uudii'ere Korbe sammeln, an einem Baunio o, dgl. dejjonienm 
ui?ul sodann dem Gotte iiberweiseii. Zweifolsohne bezeiclinet 
dies Aufhangen der Gabe — als die primitivero Opfer- 
wyise — das u rs prurngliche T rai y ambak aopf e r und die 
r^dung des Foaerseino sj)atere No uoriing prioster- 
Ursprungs. Ganz alinlich wird aucb in einem anderen 
[ra bezugliehen Eitus, dem BaudbyaAu’hara ein Blattkorb 

tind eii^ Vo^el als Suhnopfor aaf einem Kreuzweg liinavisgestellt). 

Brahmanisiri and Hinduism 210 (die durcli einen roten Lappen 
®gegebenen Kultstiitten der volkstuml. DorfgotUieiten sind offc bei Kreuz- 

^ Nalieres im folgendeu. 
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mit einem lleiskloss an einem Baum aufgehangt und dem Gotte 
dediziert. Offenbar bildete dieser Branch einen festen Bestandteil 
des volkstiimlichen Rndrakultus und wurde zusammen mit dem 
Gotte in das brahmaniscl)^ Opferzerempniell mit aufgenommeii. 
Da aber hier die Verwendung des Feuers frtih durchgedrungeu 
und fur die ritualistische Betrachtungsart vom Begriff des gottes- 
dienstlichen Opfers fast untrennbar geworden sein muss, so brachte 
man auch das Traiyambakaopfer — bei der Einverleibung des- 
selben in das priesterliche llitual oder spater — mit einem 
Brandopfer in Verbindung^. Und es handelt sich hier nicht um 

^ Ein Traiyambakaopfer kennt auch das Mahabharata, VII 79. 1 ff., das hier 
angofiihrt werden mag. Es wird von Krsna und Arjuna vollzogen, abends spai 
in des letzfceren Zelt, und folgendermassen beschrieben. Krsna breitefc auf einem 
mit gluckbriugenden Kennzeichen versehenen Sthandila (s. gleich unten) ein 
priichtiges Bett aus Darbhagras aus, sclimtickt es vorschriftsmassig mit Kranzen, 
gerdsteten Kdrnern, Wolilgeriichen und gliickbringenden Sachen und stellt ring.s 
um dasselbe das praciitigste Gerat (? ayudhuni) auf. Dann treten Diener hervor 
und vollziehen “das uaditliche Traiyambakaopfer “ {nai^am traiyambakam balim). 
Und danacb, heisst es, schmuckte Arjuna Krsna mit Wohlgertichen und KrauzeTi 
und “brachte dern Rudra (tasmai^ Komm. tryambakdya) das naclitliche Opfer 
dar“ (upahnram tarn naigam tasmai nyavedayat). Es liaudelt sich also hier um 
eiii bestirnirites mit Itudra Tryambaka vorbundenes Opfer, ganz wie heim Saka- 
medlia, das hoi Kacht dargebracht wird. Kiehts in dieser Besclireibiing 
deutet auf ein Brandopfer. Sondeni aller Walir.scheinliclikeit nach werden 
die Gabon dem Gotte (dem Gbtterbild?) auf dem Grasbette vorgesetzt. Das 
sthandila (vgl. A(;v. (G. I .3. 1; pankh. Gr 1 7. 1 ff. ; Par. Gr. II 14. 11, 18; Grhyasanv 
grahapariyista, ZDMG. XXXV, 2. 47 ff. und Hillebrandt, Ritnallit. 69 f.) ist 
eiii schlicliteres Gegenstuck des beim ^rautaopfer errichteteii Altars, der vedi. 
Man bestreicht nach der Vorschrift der Sutras den Boden iiiuerlialb einet- 
kleinen abgegrenzten Gobietes mit Kiibinisfc und vollzieht geMusse andere Pro- 
zedureri. Beim Brandopfer bekommt das Eouer seiiif3ii Plktz auf dieser nach 
gewissen Angaben (Haradatla zu Ap. Gr. 19. 13: sihandilam mit sthalam wieder- 
gegeben; Gobh. Gr. IV 8. 11; vgl. Oldenbergs Ubersetzung zu Ap. 19. 13, Qankh. 
Gr. Ill 2. 1, SBE. XXX u, XTX) zu urteilen fiber den umgebenden Boden etwas 
erholiten Fliiche und wird mit Gras umstreut. Beim Deponierungsopfer werden 
die Gabeii dem Gotte auf dem Sthandila vorgesetzt, wie es im vorliegeiiden Ritns 
und beim Sarpabali nach Paraskaras Ritual (II 14. 11 ff. ; Hillebrandt, Rituallit. 
77) der Fall ist. In derselben Weise wio hier beim Traiyambaka Bali opfert 
Arjuna dem Qiva-Kirata, MBh. Ill 39. 35 f. : er macht ein Sthandila aus Erde 
stharidilam nirnmayam — also wohl einen erholiten Altar — und legt daraui 
einen Kranz als Opforgabe nieder. — Wir haben wohl in dem Sthandila den- 
selben Altar zu sehen, der noch heute bei Braiidopfern gebraiicht wird, s. z. B. 
Ward I 155; Monier Williams, Brahmanism and Hinduism 573 f. Die niichtliche 
Zeit des Traiyambaka Bali Idlngt wohl mit dem damonischen Wesen das^Gottes 
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einen einzelnen Fall. Mehrere volkstumliche Kultbrauche haben 
ais Teile des vedischen Rituals denselben priesterlichen Zusatz 
bekornineu. Im folgenden Absclmitt, der einer ErCrterung des 
Bali-Opfers, d. h. der eben besprochenen Opferform ohne Feuer, 
vind der Stellung desselben im vedischen Ritual gewidmet wer- 
(len soil, wird sicli mehrinals Gelegenheit bieten, aiif diese Frage 
zuruckzukommen. Eine Durchmusterung des einschlagigon Ma- 
terials lasst sich auch voni Gesichtspunkte des Hauptthemas 
(lieser Untersuchung aus motivieren, da sie in mehreren Punk- 
ten Licht auf Rudra und seinen Kultus wirft und das allgemeirie 
Milieu gibt, in dem der Gott zu Hause ist. 


znsainnien. Denn iiachts sind die Geister und die dilmonischen Gutter in Be- 
wegung. Bei Naclit soli nach A^v. und Man. Gr. (IV 8. 13 f. und II 5. 2 bzw.) 
(las dem Rudra gebuhrende Spiessrindopfer des vedisclien Zoremoniells (Hili*e- 
nuANDT Rituallit. 83 und unten) vor sich gehen (“nach Mittornacht; nach Son- 
Tienaiifgang, sageii eitiige“, A^v. Gr. ; “bei Nacht“, Man. Gr.) und desgleichen 
das Bxpiationsopfer an die Vinayakas. Der Traiyambakalioma fand abends, 
nach dem Opfer an die Manen, statt. 



IV. Volkstiimliches und Priesterliches im 
vedischen Ritual. 


Ira Verlialtnis zu dem spezifisch bralimaniscliem Brandopfer, 
dem /ioma-Oper, repnisentieifc die ol)en besprocheno Weise des 
Opferns ohrie Verwcndung des Feuors, durcli Doponierung der 
Gabo an dem eirien oder anderen Orto- — das haliharana, bali- 
Jcarman, wie die in den liitualtexten gebranclite Bezeiclinung 
lauLetd - — das kiinstlose, volkstumlicho Opfer. Tatsachlich geht hier 
die Grenzsclieide zvvischen einer priesterlichen und einer volks- 
tiimlichen Kultscliicht. Dies gelit aus nielireren Umstilnden her- 
vor und fallt sclion bei einein fluclitigen Nebeneinandorstellen 
der beiden Opfertyjien in die Augen. Der auf dem ersten der 

’ BR. die Bodeiituiig des Wortes ball in foigender Weise wiedcr: 

“j) Sfceuer, Abgnbn, Tribat; Darbrin^ini^, Spende, Gescbenk. — So lieissen 
insbes. 2) Speiideii, welehe als Ab”;al)(‘ von Sjxd.seri odor Opfern G()ttorii, 
balbgOfctlicheri Wesen, Menscben oder Tieren, naiiKnitlieh Vogel n, aber aucb 
lebloseii GegeMstJliideii gereieht werden ; jede nieht unter den engern Begriff 
des Opfers fallende Haldigungsgabre*. Diese (;bersetz\mg gibt — besonders 
w<aiii man avif “gereieht v'erden“ (zam Unterschiedo von “im Foner goopfert 
\verdoii“) Naclidruck legt — nngefahr den Sinn, den der betreffende Ansdruck 
in der sakralen (priesterlichen) Tenninologie bekominen hat, die indosscn 
hier, wic wir sehen werden, nieht rnit dem allgemeinen Spraehgebraach hber- 
einstimmt. J)(^r Begriff Jiat im er.steron Falle ohiie Zweifel eiiie Yerengung 
orlitfcen. Am besten wird das Wort in den vedischen Texten darch “Depo- 
nieruiigsopfer“ wiedergegeben. So llbersetzt Hilleiihandt dass(dbe, Rituallit. 
74. ‘•Streuopfer“ (Winternitz, der Sarpabali 250, Calaxd, Altind. Zauberritdal, 
Siichrt*gister unter “Streiiopfer“), “Streuspendeopfor“ (Oldenbehus Ubersetzung 
von balikarnian, (^\ahkh. Gr. I 10. 17, I. St. XV 24) sind unangemessene Aus- 
driicko, da sie nnr eine, *aUerdings im brahmaiiischen Ritual selir gewohnliclie, 
Form des Baliopfers beriicksichtigen. Bloomfiei.u ubersetzt SBF. XLIT 367 
‘‘tribute offering“, wobei or an die Bedeutung Tribvit, Stoner, die sonst dem 
Ausdruck ball zukoinmt, godacht haben mag. Nichts notigt indessen einen 
solclion. Sinn in bnli mehr als in andere Ausdriicke fur Opfer hineinzulegen. — 
Hardys Charakteristik des Baliopfers, Ved.-Brahmaniscbe Periode 171, bezieht 
sicli wohl iiur auf das tiiglicbe Baliliarana. 
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hier genannten Opfertypen, dem Homaopfer, basierte Kultus war 
von alters her der Gegenstand priesterlichen Bearbeitens und 
Erfindens, wie man aus dem kunstvollen und iiberladenen Zere- 
inoniell sehen kann, in dem die eigen tliche Opferhandlung 
schliesslich nur einen kleinen Einschlag bildet in einem mach- 
tigen Gewebe verschiedener Anordnungen, Kezitationen und 
Hyinnen, Handgriffe und Formeln von tausenderlei Art — ‘^einer 
Wildnis von hundert und wieder hundert Tagereisen, wo die, 
welche sicli ohne Kenntnis dorb hineinwagen, von Hunger und 
Durst, Ungliicken und bosen Wesen angesotzt werden, gleich 
toricliten Menschen, die in einem wilden Walde wandeln“, um 
mit einem vedischen Texte zu sprechen (Qat. Br. XII 2. 3, 12 ). 
Dies gilt vor allem von den grosseren Zeremonien, dem (^rauta- 
ritual, Vollsttindig derselben Art aber wie das Qrautazeremo- 
niell ist auch das schlichter angelegte Hausopfer. Das um- 
stiindliche, minutios ausgestaltete Zeremoniell, mit welcliem die 
Opferhandlung auch hier umsj)onnen ist, das stereotype Grund- 
scheina, nach welcliem alle Riten zu vollziehen sind, die opfer- 
technischen Kleinigkeiten die hieratisclien, oft auf rein theo- 
logische Gedankengange aufgebauten Formeln und nicht am 
wenigsten sein in ausgedehntem Masse unvolkstumlicher, z. T. 
exklusiv pries terlich-konventioneller Gotterkreis, sind Ztige, die 
seinen Ursprung deutlich genug angeben^. Uberhaupt bokommt 

^ So soil z. B. nach (^ankh, Ur. das IJjnsfcrenoM des Fcucrs mit Kii(,*agra» 
in droi oder fiinf Abtoilun^eu gescliehen und zwar so, dass die Spitzea gogen 
Oston goriolitet sind und din Wurzelii uberdenken ; alle Handluii^en fangeu irn 
Siideri an und endeii iin Norden ; die beidon Ajyaspenden {djyabhdgau) an Agiii 
und Soma und die I’lbrigeii Opfer werden iiber bestinunte Teile des Feuers 
ausgegossen; v^l. woiter die sogenanneii “lleiniger” (pavitra's^ zwei odor drf?i 
Kuc;ahalitie) und ihren (Tebraucli u. s. w. 

® Hiermit ist naturlich nicbts dartiber ^esagt, inwieweit der Ocbrauch des 
< '^jferfeuers wahrond dieser Zeit aucli in dem durch priesterlichen Einfluss 
vri^^ruhrteti volkstiimlichon Kultus vorhanden sein moclito. tJl>er das liaus* 
Opfer s. Hir.L.E«itANDT, Kituallih 01) ff. Dii* Grundform desselben fiudefe 
z. B. im Qankli. Gr. I 8.8 ff. und Hir. Gr. I 1. 18 ff. wiedergegeben. — 
t das alte vodische Pantlieon, welches auch im Grtiyaiitual das Feld be- 
;ch^ obgleich man hier auch fiir v^olkstumlichore Gottheiten Platz boreitet 
Von jeiiem wird ein grosser Teil schon in einem fruhcn xXbschnitt der 
edischeri Periode aufgehOrt habeii, eine im eigentliclien Sinne lebendigtt 
irwelt zu sein, besonders fiir die volkstrmilifdieii Kreiso, in deren Be- 
;ein iibrigetis sicher vielc dor in das Ilitual aufgenommeueii G(3tter nie- 
•irgoiid eino auch nur die goriiigste Rollo gespielt liaben — so Prajapati, 
^ Ashman. 
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man hier wie im (^rautazeremoniell den Eindruck eines z\im 
Sussersten getriebenen, erstarrten Ritualismus, bei dem alles auf 
die aussere Form ankommt, wahrend die unmittelbare, lebendige 
Religiositat bedenklich beiseite geschoben worden ist. — Das 
Baliopfer vertritt einen lebendigen Volkskultus. Es ist eine 
schlichte, naive, auf Vorstellungen von der Qottheit als einer 
iiberall in der unmittelbaren Nahe der Menschen gegenwartigen 
Wirklichkeit ruhende Opferhandlung: wo die Gottheit zugegen 
ist, dort deponiert man die Gabe — wie oben im Traiyambakaritus 
und dem Siihnritus fiir die Vinayakas, wo das Opfer bei einem 
Kreuzweg aufgehangt oder ausgestellt wurde. Man kann auch 
die Wesen, an welche man sich wendet, zu dem Opfer versam- 
meln, wie es im Totenkultus der Fall ist Die Volksttimlichkeit 
des Baliopfers vernit sich auch in dem kunstlosen Aiisfiihren 
desselben, d. i. der Darbringung der Opfergabe ohne irgend 
einen umstiindlichen rituellen Apparat. Im grossen ganzen zeigt 
es keine ritualistische Bearbeitung, keine Versuche, eine feste 
UniformitSlt herzustellen, w'ozu sich auch seine primitive Art 
weniger gut eignete. Die Ritualtechniker scheinen sich mit 
etwas anderem als dem auf dem Homaopfer aufgebauten Zere- 


Brahman, urn niclit rituelle Erzeiignisse wie Agni Svistakrt und die Pafir- 
gottheiten: Agni-Sorna, Indra-Agni u. s. w. zu nennen. Deu priesterliclieri Syste- 
matikern aber, die das hausliche Bitual bearbeiteten, war es eine naturliche 
Sache, dass man alien diesen Gotterii einen Platz in demselben bere^teu musste. 
In ihrem Bewiisstsoin geborten sie unaufloslich mit dem Opfer /.usammen. 
Wie theologiscli durchfcrankt das hausliche Zeremoniell ist, ergibt sich daraus, 
dass man auch dort — und zwar in mindestens demselben Umfang wie bei den 
(^rautaopfern — einer Menge rein spekulativ-rationalistischer Schdpfungen — 
Naturpotenzen und abstrakten Hyfjostasen — Platz bereitet hat, die die Stelle der 
personlichen Gutter eiiinehmen; ich verweise auf die folgende Darstellung. 

^ bei dem man die Opfergabe in Gruben im Boden oder auf einem Gras- 
bett auslegt, worauf die Vater gerufen werden, sich einzufinden, vgl. gleidh 
unten. Der Gebrauch, den Toten in Gruben zu opfern, ist iiralt. Hat man 
nicht in dem anderen Momenta, dem Sicheinstellen der Vater auf dem Opfer- 
platz — das offenbar mit dem ersteren Gebrauch nicht recht zusammengeht — 
einen Ableger des unter den librigen indogermanischen Volkern allgemeinen 
und sicher urlialten Glaubens zu seheu, dass die Toten zu gewissen Zeiten des 
Jahres nach ihren irdischen Wohnsitzcn wiederkehren, und des Gebrauches, 
bei dieser Gelegenheit zu ihrer Verplegung Essen und anderes vorzusetzen? Vgl. 
ScHRADEu, Reallexikon der indogerrn. Altertumskunde, Art. Ahnenkult, und den 
Art. Ancestorworship in der Enc. of Eel. arid Eth. 
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inoniell nicht in erwahnenswerter Weise befasst zu haben. "Das 
Opfer" — yctjna^ gottesdienstliche, heilige Handlung, sacrificium 
— wird fiir die priesterlichen Kreise mit diesem Zeremoniell 
gleichbedeutend, auf welchem der Kultus der alten vedischen 
Gotter ausschliesslich ruhte, wahrend das schlichte Baliopfer, wie 
wir gleich sehen werden, mit seiner volkstumlichen, zam grossen 
Teile damonisclien, unreinen Gotterwelt, als unrituell und minder- 
Avertig betrachtet tind unbeachtet gelassen wurde. Auch geben 
die Ritualtexte iiber das Baliopfer gar keine allgemeinen Vor- 
schriften wie liber das Homaopfer, sondern nur schlichte An- 
weisungen iiber das Ansfiihren desselben in den besonderen 
Fallen, wo es zur Verwendung koinmt. Oft heisst es nur, man 
solle ein Baliopfer darbringen. 

Das Wort hali, das in dem rituellen Sprachgeb ranch of fen- 
bar terminus technicus fiir das besprochene Opfer geworden ist, 
bezeichnet schlechterdings Tribut, Gabe, in dieser Bedeutung 
(iin haufig vorkornmender Aiisdruck, und die sprachliche Wendung 
fiir ‘‘ein Baliopfer darbringen" ist dieselbe wie fiir "eineri Tribut 
entrichten, ein Geschenk geben, darbringen" : balim, halln hr, upa-hr 
(A9V. Gr. II 1. 16; (^afikh. Gr. IV 15 . 13; Man. Gr. II 14 . 28: 
nave gurpe . . upaharati, II 5 . 3; Vaisn. DhQ. LXVII 4), Jcr (Baudh. 
Gr. I 13 ; A<?v. Gr. Ill 1 . 3; Ap. DhS. II 4 . 5; Man. Dhg. Ill 
vS 9 , 91 ). Im gewohnlichen Leben wird der Ausdruck upa-hr 
besonders von "Essen vorsetzen" gebraucht: dvir ahno manu- 
sebhya ^ riyate, TBr. I 4 . 9, 2. Auch in der hier angefiihrten 
Terminologie verrat sich die urspriingliche, realistische Art des 
Baliopfers. Die Ausdriicke baliy hr, upa-hr werden in den ritu- 
ellen Texten nie von dem im Peuer dargebrachten Opfer ver- 
wendet und passen auch weniger gut zu dem letzteren, mit der 
stilisierenden Ausgestaltung, die dasselbe allrnahlich erfahren 
hat)be, wodurch das Hauptgewicht in die Formalitaton der 
Opferprozedur verlegt wurde, wahrend die Opfergabe in der Kegel 
nur aus einem geringen Teil der Opferspeise oder des Opfer- 
tranks bestand, der aus dem Opferloffel oder Becher ins Peuer 
ausgeschiittet oder gegossen wurde. Dementsprechend werden 
hier fiir opfern, Opfer die Ausdriicke hu (eig. giessen), homa 
{agni)hotra (Giessen, Opfer), cihuti (Guss, Opferspende, Opfer- 
portion), gebraucht. — Der stehende Ausdruck fiir "Bali opfern" 
ist balim, halln hr, in den vedischen Texten ungleich allge- 
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meiner als Bildungen mit anderen Verben. — Im nachvedischen 
Sprachgebrauch scheint man meistens upa-hr fur (ein Opfor) 
“darbringen, vorsetzen^ zu verwenden, vgl. die Texthinweise 
bei BB. unter dem betreffenden Worte und upahara, Opferi. 
Khad. Gr. I 5. 2t scheint *^halim nayet^ in der Bedeutung 
^er soil das Baliopfer (das t^gliche Baliharaiia, den Bhutayajiia^ 
Hillebranbt, Eituallit. 74 f.) vollziehen" zu verwenden. Ich gebe 
einige andere Wendungen wieder: tehhya imam halim tipalcaronii, 
“ich bringe ihnen (den Schlangen) dies Baliopfer dar“ (A^v. Gr. 
II 1. 9); ni-dha, auf dem Boden niederlegen (Gobh. Gr. I 4. e fl.; 
Khad. Gr. I 5. 22); ni-vap, ausstreuen (Ap. DhS. II 3. 15 ; Gobh. 
Gr. Ill 7. 13 ; Khad. Gr. Ill 2. 2: bhtwi n. Man. DhQ. Ill 92); akdra 
nt-Tcsip, in die Luft werfen (Man. DliQ. Ill 90). Bali heisst sowolil 
die einzelne Opfergabe, Opferportion (sing, oder plur.) wie das 
Opfer im ganzen, z. B. das tagliche Baliharana, wo man einei 
Menge Gottheiten besonders opfort, und das im MBb. VII 79. 1 ff. 
beschriebene Opfer an Rudra Tryambaka (naigarn iraiyamhakanf 
halim cakruh). 

Im Verglcich mit dem Homaopfer, dem eigen tlichen Opfer, 
hielt man, Avie bemerkt, das Baliopfer fur ein miiiderwertiges, pro- 
fane res Opfer. Dies liegt sicher in der Bezeichnung das 

nicht — soil, ritey im Feiier unter gehorigen Formen — geopfert(% 
ausgedrlickt, vgl. Par. Gr. II 15. 3 : pragandnie'^ manidhliyo haiiw 
haraty, ahufddo mariita iti gniteh^ und die angezogene (^rutistelle, 
<^at. Br. IV 5. 2 , iti: pagugrapana evainam (scil. garhJiam) marud- 
hhyo julmydt; ahutddo vai devdndm mariito vid, ahutani ivaitad 
yadagrto garhliah ^. Da man in beiden Fallen motivieren will, 
wanim man den Maruts ein Opfer, das ahufa ist, darbringt, hal 


’ Vgl. ol>4>ii S. GO Alim. 0 . Wonn ini MBli. von Koiiig Jarasandlias Momschcn- 
opfivr an Rndra g»*S|.>ro(*lnni wird, ist. dor Ausdriick; fin* opftH'ii upa-hr: iipahrins 
traya ksatn'yd/i, npajihlrsasi rdjno rudrdya (MCii. 11 22. S f.). Bei dergleio/ioii 
bliitigeii Opferii wurdo koin Feiior gebrauoJit, sondorn allom Ansclioin narli 
wnrdo dit? Opforgabo vor deni Ootte (dtnn GOtterTiilde) deponiert, wie wir in 
einem spab'roii Znsammonbang seben worden. 

* Cankb. Gr. J 10. 7: htito ^gnihotrahomennhiito balikannattd ; I 5. 1; Par. Op 

1 4. 1. ’ 

* d. 1 j. nacli einem Opfer an Indra, das beim Yollrnond im Monat Prauslba- 
pada vollzogen wird, Hn.Ta<:HUA.M)T, Rituallit. 77. 

^ Man opfert, wie wir salien (oben S. 52) deii Maruts das Embryo dor 
MaitravarunT-Kuh auf glulienden Kohlen im Pacvucrapanafcuor. 
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man init Oldenbebg (SBE. XXIX 331) — gegen Stenzler und 
J/^GELiNa in ihren tJbersetzungen der betreffenden Texte^ — in 
ahiitadah am ehesten den positiven Sinn “das nicht geopferte 
ossend“ hineinzulegen, vgL den Komm. zu AV. I 30. 4 : ahutddo 
dei-cih = baliharanddidevdh und die Kanvarezension des (^at. Br. : 
“denn das Volk (the common people) isst robes Fleisch (dmdd) 
und die Maruts sind das Volk“ (EGaELiNGS‘^ Wiedergabe der be- 
treffenden Stelle, a. a. O. Anm. 2). Diese Zusammenstellung 
(les Baliopfers mit dem Opfern des rohen Fotus — der zu den 
nicht opferfahigen Teilen des Tieres geliort (ayajhiyd garhhdh, 
(^at. Br. IV 5. 2 , lo) — an die Maruts, lasst vermuten, dass 
ahiita^ wenn es von dem erstgeiiannten verwendet wird, niclit 
schlechtweg “das nicht im Feuer geopferte" bezeichnet hat, son- 
dern einen pragnanteren, pejorativen Sinn: “nicht geopfert" (soil. 
rite^ so wie ein Opfer auszufuhren ist, um als ein Opfer gerechnet 
werden zu konnen) gehabt hat. Diese Bedeutung hat man jeden- 
falls dem Ausdruck in ahutam ivaitad yad agrto garhhah beizu- 
iogen, wie wir sahen. Der rohe Fotus ist kein eigentliches 
Opfer und wird daher auf Kohlen im Pa 9 U 9 rapaiiafeuer ohne 
folgenden svcthd-llni dargebracht^. Entsprechend der Bedeutung 

^ Stenzleu (ttbors. der Par., ADMG. Bd 6): ‘*die. Maruts essen keiii Opfer“, 
PufiELiNG (SBE. XXVI 396); *‘The Maruts are not oblatiou-eaters". 

^ E. verweist auf Ait. Br. VII 19, nach welcher Stelle nur die Bralimaneu, 
Jiicht die Ksatriyas, Vai<;ya.s und ^Judras Opferspeise essen durfen ctd vai prajd 
hutddo yad hrdhmand, athaitd ahutddo yad rdjanyo vai^.yah gudrah. 

^ Roliopfer kameii im vodisclien Ritual nicht vor. 

^ Zu den Jiier dargelegteii Erwiigungen vergleiche man, was schon fruher 
id)(*r die besprochenen Ausdrlicke und ihren Sinn nachgewiesen wurde: ahutvd 
-- indem man nicht im Feuer opfert; Opfer auf Kohlen oder auf oinem rau~ 
cheuden Feuerbrand werden als “(im P\mor) g43opfert und zugleich nicht geopfert“ 
b* trachtet, bestehen aus zum Opfer unbra\iclibaren Ingredienzen und richten sich 
:ui^Gottheiten, die zum eigentlichen Opfer nicht zugelassen werden: an Rudra, 
Xirrti, an die Damonen, an die sich iioch im Preta-Stadium bcfindenden Toten, 
an die Pitaras (l)ei der Sautramanl-Feier). Es handelt sich um nicht voll- 
wertige Opfer. — Fiir ahutdd Ygl. weiter das Folgende aus dem Somaritual, 
Zu den Schlusszeremonien beiin Somaopfer gehdrt das Verbronnen der Altar- 
^treu und ein Opfer von Melil {saktuhoma) in diesem Feu<?r, das vom Adhvaryu 
Oder Yajaniana ausgefUhrt wird. Die beiden Hande verseheii dabei den Dienst 
'■ines OpferlOffels. Nach diesem Opfer, schreibt das Baudh. Qr. vor, soli man 
das zurtickgebliebene Mehl mit folgendem Mantra (T8. Ill 3. 8, 2) abwischeu : 
agdhdd eko'hutdd ekah samasandd ekak, te nah krnvantu bftesajam sadak saho vare- 
»yam f'*eiaer isst das nicht gegessene, einer isst das niclit geopferte, einer i.sst 
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“nicht geopfert“ bei ahuta bezeichneten huta, homa auch Opfer 
schlechthin, ohne den besonderen Sinn von Braiidopfer, und 
werden sogar von Baliopfern verwendet vgl. z. B. den Terminus 
baliharanahoma, Baudh. Gr., angefiihrt bei Hillebrandt, Ritual- 
lit. 71. 

In dem hochbrahmanischen Qrautazeremoniell ist das Bali- 
opfer sehr sparlicli vertreten. Ausser beim Traiyambakalioma 
trifft man es vor allem im Vorvaterkultus als Pindaopfer. Es 
gibt ja namlich bei diesen Riten, wenn sie auch in den Ritual- 
texten niemals mit jenem Ausdruck genannt werden^, nichts, was 
sie von dem Baliopfertj^pus unterscheidet^. Der Terminus Bali 
lasst sich nirgendwo im Qrautaritual belegen, soweit ich habe seheii 
konnen. Reichliclier vertreten ist dies Opfer im Grhyaritual, 
Aber auch hier nimmt es neben dem Homaopfer eine sehr untei- 
geordnete Stellung; ein und tritt fast nur als eine Art Ergan- 
zungsritus zu dem letzteren auf^, indem man nach dem Opfer 
im Feuer ein Baliopfer aus don Uberresten der Opferingredien- 
zen** macht. Sowohl in dieser Beziehung wie hinsichtlich seiner 
schlichten Ausfuhrung steht das Baliopfer auf derselben Linie 
mit dem oben besprochenen Beschenken der niederen Gotterwelt 

das zvisaminengebrachte. mOgeii diese tins Heilniittel etc. schenken“), vgl. Calani)- 
Henry, L’Agnistoma 410; Keith, TS. I 260^. Dio gehcimnisvollen Aiisdrilcke sowit' 
die Beschaffonheit dos Opfors douten an, dass man sich an damoiiisclie Gott- 
heiten vvendet. Das Vait. S. (XXIV 17) sclireibt vor, dass man sich nach dieser 
Handlnng unter Hersagen eines an lludra gerichteten Mantra (AV. Vll 87) 
verboiigen soil. 

^ Es wiire denkbar, dass was das Pindaopfer betrifft dieser Umstand in der 
ausserordentlichen Sonderstellung des Vorviiterknltus im vedischen Kitual gc- 
geniilier den hbrigen Baliopfern seinen Grnnd liat, vgl. Caland, Ulier Toten- 
vereliruug 2 f. 

- Man vergleiche z. B. mit dem Pindaritns im Totenknlto das Aqv. Gt. 
I 12 vorgeschriebene Caityaopfer (Hillehrandt, Rituallit. 86 — 87), bei welchem 
ein Bali in der Form eines Pinda bei dem Grab eines heiligeii Maiines nieder- 
gelegt wird; mit dem Anfhiingen der Traiyambakaknclien den vollstaiidig gleich- 
artigen Ritus beim T^anabali (dim BaudhyaviJiara) nnd den oben wiedergege- 
benen Suhn ritus fiir die Vinayakas (nave furpe haliyn npaharati). 

® Vgl. das I'raiyambakaopfer. 

^ Oder aus von denselben als nicht opferrein abgetrennten Teilen. So 
wird nach Paraskara beim Qulagava das Blut des Opferstieres den Baliportionen 
beigemengt, welche dem Rudra und seinen Scharen ausgelegt werden. Nach 
Man. Gp wird das Blut rein geopfert, bei Aqv. werden die blutbeschinierten 
Eingeweide den Schlangen dargebracht. 
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mit allerlei Uberresten und Abfallen des G5tteropfers, die ins 
Feuer, auf Kohlen, auf den Boden u. s. w. geworfen oder aus- 
gegossen werden, und wie wir eben sahen, kommt dies auch in 
der Terminologie der Ritualisten zum Ausdruck, wo beide Opfer- 
formen als “nicht-Opfer" bezeichnet werden. Nun ist es interes- 
sant zu sehen, dass auch die Gottheiten in beiden Fallen ge- 
ineinsarn sind. 

Bezeichnend fur das Baliopfer ist namlich, dass es sicli fast 
ausschliesslich an die untere Schicht der Gotterwelt wendet, 
darum auch in sehr grossem Umfange an damonische Wesen. 
Darin und vor allem in dem zuletzt genannten Zug haben wir ein 
untriigliches Zeichen dafiir, dass wir uns hier auf dem Boden der 
Volksreligion befinden. Gottheiten damonischen Charakters spielen 
namlich in der nachvedischen Periode so wie in der Volksreligion 
des heutigen Indiens eine ausserordentlich hervorragende Rolle, 
und es unterliegt keinem Zweifel, dass es sich, seit unvordenklichen 
Zeiten, immer so verhalten hat (vgL Eudra). In keinem Punkte 
lauft wie hier eine so scharf markierte Grenzlinie zwischen Volks- 
religion und Priesterreligion, wenigstens w^as die vedische Zeit und 
die brahmanischen Kreiso betrifft, die in den vedischen Texten zu 
Worte kommen. Damonen wesen sind, wie schon hervorgehoben 
wurde, vom Qrautaritual ausgeschlossen und im grossen und ganzeri 
vom Homaopfer uberhaupt. Man hat sich offeiibar nicht mit solchen 
Gottheiten befassen wollen. — Die Ausnabmen von der erwahn- 
ten Eegel — dass die Baliopfer sich an eine niodere Gotterwelt, 
nicht an die Himmlischen richten — sind so wenig zahlreich und 
der Art, dass man ihnen fiir die Beurteilung dor Frage keine 
Bedeutung beimessen kann. Es ergibt sich indessen die Not- 
wendigkeit, die wichtigeren Belege des besprochonen Opfertyi)us, 
die uns die vedischen Texte geben, zusainmenzustellen und 
naher zu prtifen. 

Ein typisches Beispiel der hier behandelten Opferform bietet 
der Pindaritus (jnndadcma) dar, der einen Teil aller Opfer an die 
Manen (j)itarah, Viiter, Ahnen) bildet*. Ich gebe ein solches 
Opfer in seinen wichtigsten Zugen nach der Darstellung des 
Gobh. Gr. (IV 2 f.) wdeder^. Die Zeremonie findet hinter einer 

^ Eiue Ausnahme bildet der Pitryajna beim taglichen Baliharana (Hillk- 
iJUANDT, Rituallit. 75)» der nach wesentlhih schlichteren Formen vor sich geht. 

* Die Anvastakyazeremonie, Hillebsandt, Rituallit. 95 f. Die ktirzoste 
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Einhegung von Matten o, dgl. statt. Dorthin bringt man das 
Opferfeuer. Im siidlichen Teile der Einfriedung werden drei 
Gruben gegraben, die man mit Darbhagrasern bestrent, "ein Lager 
fiir die Vater, auf dem sie sitzen konnen^^i. Eigentumlich fur 
das Vateropfer des hauslichen Rituals (graddho) ist es, dass die 
Vater hier auch von einer Anzahl Brahmanen vertreten werden, 
die in dieser Eigenschaft wahrend der Zeremonie Essen und 
Geschenke als Opfer vom Hausvater (dem Opferer) empfangen 
und im tibrigen gleich den Vatern geehrt werden 2. Mit ihrer 
Erlaubnis bringt nun der letztere zuerst zwei Opfer im Feuer 
dem Soma pibmani oder dem Agni Tcavyavdhana dar^. Das 
Pindaopfer wird damit eingeleitet, dass die Vater zu der Zere- 
monie gerufen werden. Wcnn dies geschehen ist, giesst er Wasser 
auf das in den Gruben ausgebreitete Darbhagras und bittet die 
Vater, sich zu waschen: “N. N. wasche dich, du und die, welche 
dir folgen und diejenigen, denen du folgst" — wobei er mit der 
bstlichsten Grube beginnt und dieselbe Prozedur in der mittleren 
und westliclien wiederholt, je einen seiner drei nachsten Ahiien 
bei Namen nennend. Dann trennt er einen Toil der Opferspeise 
ab, formt einen Pinda (Kloss) fiir jede Grube und legt ilin nieder, 
indem er ilm in derselben Weise wie das Wasser dediziert und 
die Vater zum Essen auffordert. Wahrend die Vater an den 
Pindas essen, wendet sich der Opferer weg, so lango er den 

iibersichtliche Darstelluiig des Vorvuterkiiltus gibt Hillebrajjdt a. a. O. 92 ff. ; 
114 f. : 118. Spezialuntersucliungen findet man bei Donneu, Pindapitryajiia, 
Berlin 1870; Caland, tjber Todtenverc^hrung bei einigen der indoge rrnanischeri 
Vblkern inid Altiiidisclier Ahneiicult. 

^ Calaxd, Altind. Ahnencult d, 154; vgl. Ap. DhS. II 18. 16. — Nacli 
WuTTKR, Deutscber Volksabergl. 215, ist. es in Deutscliland in gewissen Ge- 
geuden Sitte gewosen, wenn der Beichonzug die Dorfgrenze passierte, auf die- 
■selbc einen Haufen Stroll zu legen, “damit der Tote, wenn er in seine friihere 
WoUnung lieimkolirte, auf demselbeu sicli ausruben konno“. — iN'acli faunaka, 
arigefuhrt A^v. Gr. IV 7. 16, halten sich die Viiter wahrend der Zeremonie in 
oinem der drei Kriige fiir das Arghyawasser verstockt, welcher desJialb nicht 
von seinom Platz geriickt werden darf. Vgl. Wutxke a. a. O, “Wenn die Leiclieii- 
beghuter nach dem Begrabnis im Sterbehause bewirtet werden, so ist gewohnlich 
der Geist schon da, und verweilt hinter einem breiten Handtuch, welches man 
zu diesem Behuf an der Thiir aufhangt, oder er setzt sich ungesehen auch mit 
zum Tische“. 

* Caland, Altind. Ahnencult 154 ff. 

^ Nach dem Zert*moniell anderer Schulen dem Agni, Soma und Yams^^. 
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Atem anhalten kann, um sich gegen ihre gefahrliche Nahe zu 
schiitzen,; und kiindigt sodann an, dass die Mahlzeit beendefe 
istK Nacli diesem Opfer stellt er ihnen andere Gaben vor: 
S^'hminke, 01, Parfiim, Kleider (einen Zeuglappen o. dgL), Und 
in derselben Weise wie er beim Anfang des Opfers die VMer 
/u der vorgesetzten Mahlzeit einlud, bittet er sich nach geen- 
(leter Zeremonie von ihnen los und fordert sie auf, auf den 
Wegen, auf denen sie gekommen seien, zuruckzukehren, um sicli 
beim nachsten Opfer wieder einzustellen 2 . Dies ist das Pinda- 
opfer in seinen Hauptzugen. Gewisse Einzelheiten, unwesentlich 
fiir die hier erorterte Frage, wechseln nach den verschiedenen 
Schulen und bei den verschiedenen Gelegenheiten. So kommt 
nach dem Eitual mehrerer Schulen beim Qraddha die Sitte, Gru- 
l)en zu graben, nicht vor, sondern die Pindas werden auf einer 
IJnterlage von Gras hingelegt^. Beim monatlichen Pindapitryajna 
(im Qrautazeremoniell) wird nur eine Grube gegraben, wahrend 
die Pindas beim Mahapitryajha, der einmal jahrlich beim dritten 
Cilturmasyaopfer (dem Sakamedha) vollzogen wird, auf dem “Altar 
(vedi) hingelegt werden, der in dem eingehegten liaum, in dem 
(las Opfer vor sich geht, angeordnet ist. 

Dass dieser Ritus in seinem Kern einen uralten volkstiim- 
liehen Kultbrauch vertritt, braucht kaum hervorgehoben zu wer- 
deii. In der Sitte, das Opfer in eine Grube iin Boden zu logeji, 
“rkennt man noch die primitive Vorstellung, nach welcher die 
Toten ihren Wohnsitz unter der Erde hatten b Niclits deutet 

^ Nach dem Zercmoniell andercr Schulen stcJit cr ab^i^owciidct, bis dif> 
Klr>ss«* abgckiihlt sind. Es ist namlich der heisse Dampf von diesen, di^ri die 
Vutrr geniossen, Caland, a. a. O. ISO, 8. 

’ Der letzte Passus nicht boi Gobliila, wohl aber in dom Znrcmoriirdl 
undcTt^r Schulen und beim Pindapitryajha (Entlassen der Viiter). 

* So nach der Baudliayanlya-, der Bliaradvaja- und anderen Schulen, vgl. 

< 'aland, Altind. Ahn encult. 

* Oldenbeko, Bel. d. Veda 553. — In gleicher Weise iibermittelteu die Bo- 
Bit'r den di manes und den unterirdischen Gottheiten ihre Opfergabea durch Grilber 
(Grablbcher, mundi\ div* zu diesem Zweek hesonders hergest(*llt waren, Wissowa, 
lb 1. und Kultus der Bbiner 234 f, Als Odys.seiis den Toteii am Eingang des 
Uades opfert, grabt er eine Grube in die .Erde und la«st sie das Blut d«*r 
^chlachttiere auffangeu, Od. X 527 ff., XI 23 ff, ; Bohde, Psyche 56 ff. Dieselbe 
Vorstelhing und darauf bi'grundete GebrSuche fiiiden wir auch bin dcii Germanen 
wieder. “Odin“, heisst es in der Ynglingasaga, Kap. 8, “setzte die Gosetze in 
‘^einem Kand, die vorher unter den Ason galten. So gobot er, dass man alle Toten 
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hier auf einen himmlisclien Wohnsitz der Toten, eine Anschauung, 
die sonst schon seit rigvedischer Zeit hervortritt. Und aus jeder 


verbrennen und ilire Gtlter mifc ihnen auf den Sckeiterhaufen tragen solle. Ep 
sagte, dass jeder nach Walliall mit solchem Eeichtum kommen werde» wie oi 
ilm auf dem Sclieiterhaufen mit habe, und auch das werde er geniessen, 
was er solbst in der Erde vergraben habe. Die Asche solle man auf 
den See hinausfuhren oder sie in der Erde vergraben." — Eine direkte Parallels 
zu clem zuletzt Angefulirten bietet die unter de.n Lappen bis weit in die neuere 
Zeit liinoin beobachtete Sitte, Silber und andcre Kostbarkeiten an einem Platz 
zu vergraben, der alien ausser dem Besitzer selbst, also auch seinen nachsteu 
Angehorigen, unbekannt war (B,EUTERSKidn>, Do nordiska lapparnas religion 
63 f.). Das Vergrabene durfte vom Besitzer nicht beriilirt werden. Dass 
sieh hier um eine Deponierung von Gtitern zum Bedarf des kommenden Lebens 
handelte, ergibt sieb, wie Reuterskiold hervorliebt, toils aus der Weise, in dor 
man den Schatz verbarg, toils aus der Antwort, welcbe Leem (Leem, Beskrivelso 
over Finnmarkens Lapper, deres Tungemaal, Levomaade og forrige Afgiids 
dyrkelse 381, angefillirt bei Reuterskiold 64) von einem Lappen erhielt auf 
scdno Frage, wariim er sein Geld so sorgfaltig verberge: “Wenn mein Geld na(?h 
nudnem Tod in die Hande andc^rer fhde, wovon sollte icb dann leben, woiiri 
ich in das Land der Toten komme?“ Der Gebraiicb kounte sobr wohl wi“ 
anderes geistige Gut von den Germanen entlebnt sein, aber notwoudig ist ein*? 
sole li e Annalime sk'ber nielit. — Wenn die Lappen den Toten Renntier“ 
schlacjbten, vergraben sie, wie Bheex mitteilt (Eii kortt relation om Lapparnas 
lefwarnp och sedlnu*, Do svonska Landsm2.1en XVII, Heft 1 p. 47) die Knochen 
in d(T Enb^ — Fiir den Glauben an die Unterwelt als don Wolinsitz dor Toten 
in iiidiscdier Vorstellviiig vgl. OnnENBEuas Znsammenstellungen a. a. O. 543 ff.; 
Johansson, Solfageln i Indien 17 ff. Hier soilen aus Indien noeb einige Beleg ■ 
fiir den Gt.'braucli angefubrfc werden, Gruben oder Furclien in dt‘r P]rde die 
Opfergaben an die Totem aufnehmen zu lasseii, und Almliclies, das auf die 
Vorstellung von dem Wolinsitz dor letztoren unter der Erde zuruckgelit. Im 
Begr.'ibnisritual vollziebt man nacb gewisson Scbulon auf der Verbrennungsstiitte 
oin Opfor von Sosamwasser oder Sesamkornern in droi Gxiiben odor auf dem 
Erdbodem, auf einem g<‘weihten Platz, “dem Yaina, dem Herrn der Verbren- 
nungsstatto und cb*ii Toten, svadhd naniah"* und in gleicher Weise “dcun Kala, 
dorn Herrn der V. und den Toten“ und “dem Mrtyu . . Sodann legt maii 
ein Sttiek Gold niedor (Caland, Die altind. Todten- und Bestattungsgebriiuclie 34) 
Wiibrend der Zedt unmittelbar nach dem Todesfall (der Trauerzeit) dachte man 
sicb, dass der Verstorbene sein friiheres Heim besuebo, und die Ritualtexte 
bestimmen, dass man wiilireiid dieser Tage Pindas, Wasser und Milch, Wasebwasser 
u. dgl. zum Bedarf des Toten (mrtabali) vorsetzen solle. Dabei kommt der Gebrauclt 
vor, iiebon der Ttir ein Lo(.*b zu graboii und dasselbe mit woblriecbenderi Stoffen 
und Blumen zu fiUieu, Ubor dasselbe wird ein mit Wasser oder mit Wasser 
uud Milch gefiillter Krug gebaiigt (Caland a. a. O. 82). Fiir die entsprechende 
Sitte im lieutigen Indien vgl. Dubois, Bombay Gazetteer XXII 85 (angefiihrt 
bei Caland a. a. O. 84); “In the house of mourning the chief mourn eA in the 
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Formel, Jedem Moment des Ritus, spriclit der naive, lebendige 
Realismus, welcher die volkstumliche Vorstellung vom tJber- 
naturlichen kennzeichnet, und der wohl im allgemeinen, konnte 
man sagen, die Vorstellung von derjenigen Gotterwelt, die den 
Mensclien am nachsten umgibt, der Welt der niederen Gdtter- 
Avosen, gekennzeichnet hat. Man erkennt ihn in dem Traiyam- 
bakalioma und analogen Kultbrauchen wieder, und wir werden 
ihn noch in anderen Riten antreffen. In dem brahmanischen 
Kultus der Himmlischen dagegen ist er sclion langst verblasst. 
— Neben dem Pindaopfer miissen das mit diesem vollstandig 
parallele Opfer an die die Vater vertretenden Brahmanen sowie 

fLoor of the woiiiori’s hall close to where t!io body was laid digs a hole about . 
a foot deep and keeps a lamp burning in the liole day and night for ten days. 
Close to the hole, about a foot from the ground, a nail is driven into the wall - 
and Uvo tlireads are let down from the nail into two small earthen vessels; 
the one with water, the other with milk“. Diese Fliden diemen dor Seele aU; 

♦■ine Art Strickleiter, avif der sie zu den beiden TOpfen herabsteigen kann. 

(Taytil ist im moderiien Volksglaiiben der bOs(‘ Geist eines Maunes, der 
eiium Erben, der ibm Opfer vollzieJien kann, gestorben ist. “In every Parur|.b;,;M 
village will be seen small platforms, with rows of little liemispherical depxo^tv . 
-sions, into wliich milk and Ganges water is poured, and by wliich lamps are 
lit and Brahmans fed to conciliate the Gayal“ (Cuooke, PR. I 234). Audi bei 
dem Kultus des Todesgottes Yama kommt der Gebraudi noch vor, eine (,;lrube 
in die Erde zu graben (Ward I 74 f.). Ahnliclie Brdudie trifft man im heutigen 
Yolkstvimlichen Toterikultus noch oft, A^gl. Crookk, Eik*,. of Rel. and Eth. 1 450 f. 
Man hat kaum Aiilass zu der Annahme, dass sie nicJit sowolil zu VM‘discher 
Zeit wie spater in vielen Fallen den lebendigen Vorstellungen der volkstiim 
lichen Kroiso entsprochon hUtten. — Die angefiihrten Gebrauche \vt*rden durcli 
die folgenden Parallelen beleuditet. Wenu man im ^'raufcazeremoniell zu ge- 
wissen Zweeken eine Grubo in den Erdboden grabt (beim Aufstecken des 
OpfiTpfostens im Schlachtopferzeremoniell, wenn man beim Soinao}>for den 
//(/Rm<[>ara-Pfosten — den Mittelpfosten — im Sadas aufrichtet, s. ScffWAU, Tier 
oj>fer 08; Calani>-Henuy, L’Agnistoina § 93 a), soil man diesell>e mit Kornwasser 
hesprengen, das man sodann mit der Formel: "Moge die Welt, wo die. Vllter 
sitzen, g(‘reinigt werden“, aiisgiesst. Daiiach legt man einen Biisclnd Gras nieder 
mit der Formel: ‘T)u bist der Vater Sitz“. “Was eiiigegraben ist, liat narnlicii 
die Pitaras zur Gottheit", TS. VI 2,10,3. Wenn di«* Vedi zu lief gegrabeu 
wird, werden die Pitaras ilirt' Gottheit (TS. TI 0. 4, 2). Die Pitaras wobnen also 
unter der Erde. — Beim Hausl)au soil man nach Agv. Gr. II B. 15 Ku(;agra.s in 
der Grube des Mittelpfostens ausbroiten und in di<;selbe korri- odor reisge- 
mischtes Wasser giessen niit der Formel: “Dem Festen, Irdischen Svaha“ (acf/u- 
taya hhaumdya svdhd), also einer Gottheit, die unter der Erde wohiit. Par. Gr. 
Ill 4. 3 lieisst es, dass er in den Gniben (fiir die Pfosten) ^^acyutdya hh. 5v.“ 
opfer^. 
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das Opfer im Feuer (agnanharana) als sekundare Zusatze auf« 
gefasst werden. Das erstere ist eine eigentumliche Dublette des 
Pindaritus, die in dem analogen Opfer des ^rituals, dein 

Pindapitryajna, ganzlich fehlt, offenbar eine spate brahmanische 
Erfindung. Man muss es mit Caland (Altind. Ahnencult 156 f., 
vgl. OLDENBJCRa a. a. 0 . 553) als aus ^‘einer Speisung von Brali- 
manas^ hervorgegangen anselien, “wie dieselbe fast immer den 
Anhang zu einer Grhyahandlung bildet“. Betreffs des letzteren 
Momentes sagt Oldenbeiig a. a. 0 . 553: “Bass in diesem Ritual 
Elemente von junger Herkunft enthalten sind, ist unzweifelhaft. 
So die Spenden an Soma und Agni, welche Zusammenstellung 
der beiden gottlichen Opferpatrone als eine stehende, unendlich 
haufig wiederliolte, in den jiingeren vedischen Texten anzutreffen 
ist, wiihrend wir Ursache liaben, sie der alteren Rgvedazeit ab- 
zuspreclien“ ^ Icli habe schon geltend gemacht, dass wir nicht 
nur hier, sondern in alien Doppelriten des vorliegenden Typus 
— naturlich aucli boi dem Pindapitryajna und Mahapitryajna, bei 
denen ebenfalls ein solches Agnaukarana vorkommt — die Ver- 
einigung eines urspriinglichen, volkstumlichen^ und eines relativ 
inodernen ritualistischen Elementes sehen miissen, und ich hoffe, 
dass die durchgeliende Analogies die Richtigkeit dieser Annalime 
ausser Zweifel stcllt. , — Mit dem Pindadana in den bier ange- 
fubrten Eiten vergleiche man die Art und Weise, in der die 
Vater beiin Somaopfer bedacht werden. Man opfert .iliren Teil 
nicht im Fouer. Sondern neben die den Vatern geweihten 
Nara^amsabecher die man im Havirdbana-Schuppen auf den 
Boden beiseite gestellt hat, legt man Stiicke der Savaniyaopfer- 

^ Er vi'rwoist auf S. 05***, nacli wflulier dieses Gotterj^aar iiri liigveda nocli 
“fast verschwiiideiid“ ist. 

- Naturlich nur, insofern das zn einein solchon liitiis g(^hOreiide Baliopfer 
a Hem Auscheiii nacli wirklicli von eiiiem alteu Volksbrauch herriihrt. Es gikt, 
wie wir bald sclieii werden, Fiille, in denen aiich dieser Teil des Ritus 
ritualistischen Ursprung hat, wo man also eineii Ritus mit Verwendung beider 
Opfertypen konstruiert liat. 

•* Wie schon hervorgehoben wurde, sind die Baliopfer zu weit iiberwie- 
gendem Ttdle eine Art von Erganzungsriten zu Opfern des gewOhnlichen 
ritu(dlen Typus. Beim Pindadana wie bei anderen Baliopfern nimmt man das 
Material zu den Klossen (den Baliportionen) aus derjenigen Opferspeise, welche 
beim Agnaukarana venvendet Avurde. 

* CALAND-HENuy, L’Agnistoma § 147 e; Hiluebrandt, VM. II 98 ff., Ri- 
tuallit. 130. 
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kuclien auf einem Bette von Gras nieder nnd fordert die Yater 
auf, herbeizukommen und sich zu berauschen ^ Am Schluss der 
dritten PressuAg* gebt der Opferer zusammen mit dem Adhvaiyu 
nacli Suden — der Himmelsgegend der To ten — und opfert 
auf einem Grasbette seinen drei nadisten Ahnen drei Getreide- 
kdrner^. Beim Pravargya wurden, wie wir gesehen haben (oben 
S. 53), gewisse HolzspUne in Milch getaucht und verschiedenen 
(Tottlieiten geopfert. Dabei wird der den Pitaras geweihte Span, 
ebcnso wie derjenige lludras, nicht ins Feuer geworfen, sondern 
man. versteckt ihn unter der Streu der Sudhalfte der Yedi, 
indern man mit abgewandten Blick gegen Norden sieht ((^at, 
Br. XI Y 2. 2 , 3 5). Im Agnihotraritual streift man bei einer 
gewissen Gelegenheit das Fett von der Schnauze des Opforloffels 
ab und wischt dann dasselbe im Siiden (ausserlialb der Yedi, 
Ap.) auf die Erde als eine Opfergabe an die Pitaras (Ap. Qr, 
VI 11. 4; Katy. lY 14, 19 f. ; Vait. VII 15). Durch diese Form 
des Uberbringens der Gabe kommt wohl das chthonische Wesen 
der Pitaras zum Unterschiede von dem himralischen der Gotter 
zum Ausdruck. 

Viel Almlichkeit mit dem Pinciaopfor zeigt ein anderer, 
wiclitiger Baliritus, der auf eine Yersolmuiig damonisclier Machte 
hinzielt, namlich der Sarpabali. Beim Beginn der Regenperiode 
^'ollzieht man die (^ravanazeremonie, welche gegen die in dieser 
.lalireszeit erhohte Schlangengefahr schiitzen soil. Nach einigeu 
Opfern im luiuslichen Feuer odor, wenn die Zeremonie von einem 
Ahitagni volizogen Avird, im Sudfeuor — dies ist das (^ravaiia- 
opfer im engeren Sinne — begibt man sich aus dem Hause, 
geht gegen Osten oder Norden und legt auf einem Sthandila-* 
eder auf Ku^a- oder Darbhagras {Qafikh., Hir.) den Schlangen 
eine oder mehrere Baliportionen — je nach den verschiedenen 
Schulen — hin. Dieses Baliopfer wird sodann jeden Tag wah- 
rend der ganzeii Regenperiode bis zum Yollmond im Monat 
Marga 9 irsa (vier Monate) wiederholt^. Offenbar haben wir hier 

^ Calani>-Henry a. a. O. § 231; Hillkbrandt in sfnneii a. Ari>piton, bzw. 
II 08 ff. und 132 f. 

* Cat.and-Henry a. a. O. 14 B n. 

S. oben S. 02 Anni. 1. 

* Der Ilitiis ist dargestollt Qafikh. Gr. IV 15, 17, IB; Af;v. II 1 und 3; 
Par. {T 14; 111 2; Ap. 18.5—19.5; Hir. II 16-17; Man. 11 16; Gobi*. Ill 7 
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eine volkstiimliche Zeremonie vor uns. Das verrat sich aiicli in 
dem Gebrauch, den Schlangen mit Waschwasser, Kamm, 
Schminke, Kleidern, Spiegel, Blumen, Kranzen und ahnlichen 
Artikeln aufzuwarten (Qankh., Par., Ap., Hir.), ein Zug, der nur 
noch in ein paar vedischen Piten echt volkstiimlichen Charak- 
tors wiederkehrt, so bei dem oben angefiihrten Opfer fur die 
Vinayakas und, wie wir eben gesehen, beim Pindadana iin Vor- 
vaterkulte. Im ersteren Eitus enthalt die vorgeschriebene Opfer- 
gabe ausser den vielen ess- und trinkbaren Ingredienzen auch 
gemahlene und ungemahlene Wolilgeruche, einen aufgelosten 
(i miiTctam\ einen gefloclitenen, einen roten und einen weissen 
Kranz {malyam)\ rote, gelbe, weisse, schwarzo, dunkelblaue, 
griine und bunte Kleider (Man. Gr. II 14. 2 8). Gaben derselben 
Art trifft man in einem liitus an, der nach Baudh. Gr. I 13 
von den Neuvermalilten am fiinften Tage nach der Hochzeit zu 
vollziehen ist. Man geht aus dem Dorfe gegen Osten oderNor- 
den zu einem Udurnbarabaum, der eine Wurzel hat, hinaus, fegt 
rings um ihn den Boden ab, salbt seinen Fuss mit Wohl- 
geriichen, streut Blumen iiber die Wurzeln und bringt dem Baum 
einen aus drei Ingredienzen bestehenden Bali dar. Dann wendet 
man sich an iha mit der Bitto um Segen. Darauf folgt noch 
ein Baliopfer, bestehend aus Fischen, die die Eheleute selbst 
frisch gefangen haben und die nun am Fusse des Baumes den 
hakah (Wasservogeln? haka ist Eeiher, Ardea nivea) hingelegt 
werdenh Schliesslich wirft man die vom Opfer iibrig gebliebe- 
nen Blumen nebst Biindern und Kleidungsstiicken, die man 
ausgezogen hat, in den Baum hinauf. Die ersteren werden an 
einem Zweig befestigt^, Hier liegt ein unzweideutiges Beispielfiir 
Baumkultus vor, der ja eine der wichtigsten Elemente der indischen 
Volksreligion ausmacht. Welch ausserordentliche Rolle der Baum- 
kultus schon in alter Zeit gespielt haben muss, geht z. B. aijis 

und 9; KLad. Ill 2. 1 — 15, 3. 16—27. Vgl. ftir denselben Winteunitz, DerSarpa- 
bali 44 ff., 250 ff. ; Hilleurandt, Rituallit. 76—77. 

^ Wie Zaciiaree, WZKM. XVIII 299 ff. nachweist — vgl. auch denselben 
Verfasser a. a. O. XX 291 ff., XXTI 431 ff. — hat man in dem Fischfang 
einen selbstandigen Eitus, genauer gesagt eine Fruchtbarkeitszeremonie, zu 
sehen, die noch in gewissen Kreisen, so bei den siidindischen Namburibrahma- 
nen, im Schwange ist und a\ich bei anderon VOlkern Entsprechungen hat. 

* S. fur diesen Ititus Winternitz, Das altind. Hochzeitsrituell 101 f.^ 
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den bei Fergusson, Tree and serpent Worship, reproduzierten 
Skulpturen aus Sanchi und Amravati hervor, die aucli ein an* 
scbauliches Bild des Kultes geben. Dasselbe bezeugen die 
bucldhistischen Schriften, vgl. die bei Oldenbebg, Ilel. d. Veda 
262 — 264 wiedergegebenen Belege aus der Jatakaliteratur. Fiir 
die moderne Zeit sei auf Fergusson a. a. 0. 79 f., Crooke, PIJ. 
11 87 ff., Monier Williams, Brahmanism and Hinduism 390 ff. 
verwiesen. Die Opfergaben sind dieselben, und die Opferhand- 
lungen werden auf dieselbe Weise wie im Sutrabeleg ausgefiihrt: 
man kehrt um den Baumstamm den Boden rein, salbt seinen 
Fuss mit Wohlgeriichen, roter Farbe u. dgl., opferfc Wasser, 
Blumen, Miinzen und allerlei essbare Dingo auf seiner Wurzel, 
wickelt Faden, Haarbander u. dgl. um den Stamm und hangt 
Kleider und Lappen an die Zweige^. Wenn Oldenberg also in 
seiner Rel. d. Veda iiber Kleiderspenden an die Qottheit sagt: 
“Gaben von Kleidungen scheinen — dies fallt auf — nur im 
Totenkult, niclit fur die GOtter vorzukoinmen, die doch auch als 
bekleidet godacht werden^ — so gilt dies zwar fast durcli- 
gehends vom vedischen Ritual, aber keineswegs vom volkstiim- 
lichen Opfer, wie die angefuhrten Riten zeigen. Es liegt an 
cliesem Punkte iiicht ein Gegensatz zwischen dem Kulte der 
Toten und dem gottlicher Wesen sondern ein Gegensatz zwischen 
(lem volkstumlichen Opfer und dem brahmanischen Zere- 
inoniell vor. Wir haben hier einen Zug von vielen — andere 
sollen im folgenden beruhrt w^erden — aus dem man sehen 
kann, wie das letztere den Zusammenliang mit dem lebendigen 
volkstumlichen Kulte verloren hatte. Das Pindaopfer flir die 
Vilter reprasentiert einen echten Volksbrauch, und so wird es 
erklarlicli, waruin man hier Gaben von Kleidern u. dgl. trifft. 
Es ist bekannt und wurde schon fiir den Baumkultus hervor- 
gehpben, welche ausserordentliche Bolle solche Opfergaben im 

^ Vgl. Oldenberg a. a. O. ; Fergusson a. a. O. 60* und *, Crooke a. a. O. 
n 95; 99—101; 102; 104; I 161 ff. “The Kharwars have a sacred Mahua 

known as the Byahi Mahua or ’Mahua of marriagt’, on whicli threads 
fire hung at marriages”, ibid. 163. Der Buddhismus begiinstigte den Baum- 
Das ergibt sich aus dem socben angefuhrten Jatakatext, ebeiiso aus 
Petav. H 9, vgl. Stede, Uber das Peta Vatthu 42, 98. Nocli heute spielt 
er unter dessen Anhiingern eine wichtige Rolle, vgl. Schiefner bei Sjede 
R. a. O.t-42^. 
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hinduistischen Kulte spielen. Man wartet den Gottern gaiiz 
wie Menschen mit alien erdenkliclien Geschenken auf. So reiclit 
man bei der Puja vor dem Gotterbild Wasser zum Fusswaschen, 
Baden nnd Mundspulen, Juwele, Gold, Silber und Schmucl;- 
sachen, ein Bett, Kleider, Schuhe, Schminke, Zahnholzer etc. dar 
(Ward II 65 f., I 111 ff.). “Isana Chandra Raja, the grandson 
of Krishna Chandra Raja, in certain years presented to Kali 
eighty thousand pounds weight of sweetmeats, the same quantity 
of sugar, a thousand women's cloth garments, the same numbt r 
of women’s China silk garments" etc. (ibid. I 156). — Gabon cl» i 
gleichen Art sind auch im modernen Schlangenkult gew<3hnlich. 
So opfert man ausser essbaren Dingen Wohlgeriiche, Blumen, 
Blatter, Kranze, Lichter, Fuden, Zeugsttlcke etc. ^ In diesem 
Zusammenhang verdient ein eigentiimlicher Gebrauch erwahnt 
zu werden, der dem Sarpabali des vedischen Zeremoniells und 
dem modernen Schlangenkult gemeinsam ist. Nach Khad. Or. 
Ill 2. 7 endet der Sarpabali damit, dass der Opforer nordlich 
des Feuors einen Biischel Darbhagras hinlegt und “seine Ge- 
danken auf die Schlangen richtet, die sich in diesem Biischel 
befinden". “In Central India", berichtet Crooke in seineiu 
Artikel Serpent-Worship in India, Enc. of Rel. and Eth. XI 
413 sp. 1, “almost every village has a platform built over a 
snake’s hole. Some persons . . . go to worship at the abode, 
making an image of the reptile in sacred grass, which they 
worship Vgl. denselben Verfasser in seiner PR. II 137 f.: 
‘‘On the morning of the feast {ndgpahcaml) they take a wisp of 
grass, tie it up in the form of a snake, dip it in the water in 
which the gram has been steeped, and offer it with money and 
sweet-meats to the serpents". Es kann kauin bezweifelt werden, 
dass wir in dem vedischen Beispiele und dessen modernen Ge- 
genstiicken denselben Branch zi* sehen haben. Dass es sich im 
ersteron Falle um Schlangen (Schlangendamonen), die sich im 
Grasbiischel verbergen, nicht um die Abbildung einer Schlang** 
handelt, lasst sich aus der Eigentiimlichkeit des brahmanischen 
Kultes erklaren, sich an das Schlangenvolk insgemein statt — 
wie der volkstlimliche — an einen (oder wenige) Reprasentanten 

’ Vgl. WiNTEKNiTz ii. a. O. 2(>1 ; Rivett-Carnaoe, The snake symbol in 
India, .TASB. 1S79 p. 25. e 
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desselben zu wenden. Die Ubereinstiramiing in einem solchen 
Eiiizelzuge zeigt indessen, wie ausserordentlich nahe sich der 
volksliimliche Schlangenknltus der vedisclion und dei^jenige der 
modornen Zeit beriibren. Offenbar haben wir alien Anlass, den 
Fingerzeigen, welche uiis der lieutige Volksbraiich fiir die Jilteren 
Zeiten gibt, zn folgcn. Tun wir dies, dann bekommen wir ein 
ganz anderes Bild des vedisclien Sclilangenkultus, als die prie- 
sterlichen liitualtoxte uns geben. Wir mlissen z. B. voraussctzen, 
dass man znr vedischcn Zeit wie jetzt die Schlangen in leben- 
digen Exomplaren — z. B., wie lieutc, bei den Torniitenliugeln — 
nnd in Abbildungen verelirt liat, obgleich die Grliyasutren niohts 
davon zu wissen sclieinen. Es fehlt aucli niclvt an Spiirtm, die 
in dioso liiclitung weiseii. So bericbtet das Pancatant.ra in oiner 
S(nner Erzablungen von einem Bralimanen, der eirier Schlange, 
welche einen Ameiscnhugel in der Niilio seines Ackerfcldes be- 
woluit und in d('r er die Gottlieit des Feldi^s {h^etradevata) sielit, 
tiiglicli mit Milcli aufwartotb Nacli wdiliaiiris, lIspL Lf{)o>v coioTyjxoc;, 
angefiilirt bei Ckooke, Enc. of Bel. and Etli. a. a. 0., faiid 
Alexand(‘r an mehreren Orten in Panjab Schlangen, welche in 
liohlen gohalten ujid verehrt warden. Das Volk belt Alexander, sie 
zu schonen. A 9 va]ayana sebreibt (Acv. Gr. JV 8. 2 8) vor, dass 
beim ^ulagava die blutbeschmiorfcen Eingeweide des Oj^fertieres im 
Noi‘d(3n fiir die Sclilangen hingelcgt werden sollen. Di(i Art der 
Erwahnung lasst Ivcinon Zwcifel daran, dass man an wirkliclio 
Schlangen gedaclit liat: ^^gvdsimr ffhosimr vndnvaHh ,^:ama^niivlh 
S’arprt yad vo 'ira faddharadlivam iti sarpehhyo yat fa/rdsrg 
uvadhyam vdvasniiarn hhavati iaddharanti sarpald^ . Schon die 
angofuhrto Sitio, beim Sarpabali einem die Schlangen vertre- 
tendeii Grasblischel Vercibrung zu bringen, deutet ant! den Ge- 
brancli von Scldangenidolen in ii’gcnd einer Form. Und das 
Acv. Gr. Parioista sebreibt (111 16) fur eine Person, die von einer 
Schlange gebisseii worden ist, einen Kagal)ali vor, der wahrend 
einer gewissen Zeit einem funfkopfigen Scblangenidol aus Holz 
Oder Ton darzubringen ist (Hillkbrandt, Bituallit. 79). Wenn 
beim Sarpabali keino Abbildungen von Schlangen vorkominen, 
so beruht dies einfacli darauf, dass das vedische Bitual den 
Gebrauch von (xotterbildern liberhaupt niebt kennt, was indes 

^ Benfey, Paritscliatantra I 244 ff., angofiilirt bei WixTEaNiTZ a. a. O. 37. 

E. Arhman. 
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nicht beweist, dass dies auch im volkstumlichen Kulte der Pall 
gewesen ist. Im Gegenteil diirften wir hier die Verlialtnisse 
wesentlich nach der Analogie der volkstumliclien Formen des 
Hinduismus zu beurteilen haben und also auch mit einem aus- 
gedehnten Gebrauch von Idolen verschiedener Art rechnen milssen. 
Wir wollen diese Frage einer naheren Priifung unterziehen. 

Dass Gotterbilder wenigstens gegen das Ende der vedischen 
Periode in Gebrauch gewesen sindikoniien wir als sicher betrachten. 
Wir stutzon hier unsere Auffassung in erster Hand auf den 
klassischen Beleg bei Panini V 3. jlvikcirthe capamje, d. h. 
mit Supplierung aus den vorhergehenden Satzen: das Suffix lea, 
welches die Gleichheit ausdnickt, wenn dasselbe verwendet wird, 
um die Nachbildung eines Dinges zu bezeichnen (z. B. agvaka, 
das Bild eines Pferdes), wdrd nicht gesetzt, wenn die Nachbildung 
eine solcho ist, die zurn Lebensunterhalt dient, vorausgesetzt, 
dass dieselbe kein Handelsartikel ist. Nach Patanjali und den 
ubrigen Kommentatoren hat namlich Pan. in der angefuhrten 
Hegel an Gotterbilder gedacht. Patanjali gibt als Beispiel “Qiva“ 
(so heisst also nach Pat. ein (^ivabild von der Art, wie sie Panini 
im Auge hat, sonst (^ivaka), “Skanda^, “Vi 9 akha“, Aus einem 
Scholion zu der angefuhrten Pan.-Stelle und andern Autoren 
erfahren wir, was unter solchen “zurn Lebensunterhalt dienenden 
Gbtterl)ildern“ zu verstehen ist. Es gab namlich seit alters eine 
Kategorie von Pr-iestern: devalaJcas, daivaJalcas, devakis {devajl- 
va's, dev^winah), auch hhautas genannt, die ihren Unterhalt im 
Pflegeii, Herumtragen und Zeigeii von Gottorbildern hatten ^ 
Sie waren wenig geachtet. Einen Brahmanen dieser Kiasse 
durfte man nach Miin. DhQ. HI 152 und MBh. XIII 90. ii (vgl. 
Man. DhQ- 111 180 = MBh. XllI 90, 14 ) an einer Opferzeremonie 
nicht teilnehinen lassen. Es kann wohl nicht bezweifelt werden, 

^ devalcikd jlvikdrtham yah pangrhya grliddgrhmn atanti to, devapratikrta^a 
ucyante, das an^efiilirte SchoL zu Pan. V^ 3. 99. devakosopajlvi ca ndmnd dcvalako 
bhavet^ Devala bei Kulluka zu Man. DhQ. Ill 152. devdjiva, devdjivin^ ein Mann 
dor dnrch die Aiifsicht iibor Gotterbilder seinen Lebonsunterbalt ^ewiimt. Bit. 
Vgl. weiti‘r die von Lunwia in Festgriiss an Kudolf v. Roth 57 ff. angefuhrten 
Interpretatoren und Abhayadeva (c. 1050) in seineni Kommontare zuin Bhaga- 
vatisutra, welcher das Wort Mamklia als Bezeichnung eines wandelnden Bottlers 
erklilrt, der sicb Abnosen voin Volke zu versebaffen sucht, durch Vorweisen 
von Bildnissen (ubelgesinnter) Gottheiten, die er mit sicli fiihrt (H(KUNLe in der 
Enc. of Bel. and Eth. I 200 Sp. 1, Art. Ajivika), ^ 
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(lass die Kommentatoren irn Rechte sind, wenn sie Paninis Eegel 
sicli auf Qofcterbilder beziehen lassen^ War aber das Leben 
^ oin Er-trage von Gotterbildern wie der Verkauf von solcben zu 
paninis Zeit etwas ganz Gewobnlicbes, dann muss der Gebrauch 
von Idolen jedenfalls auf eine viel altere Zeit zurlickgehen. 
Dasselbe Bild zeigt uns eine Stelle des Adbbiitabralirnana sowio 
die Epen, wenigstens fur die Zeit, wo diese Texte entstanden 
sind, Im erstgenannten Texte ^ horen wir von Gottqrbildern 
{(laivatapratimah), welche lacben, weinen, singen, sicli spalten, 
schwitzen, die Augen auf- und niederscblagen — ein sclileclites 
Omen. In derselben Weise betraclitet os Drona MBh. VI 112. ii 
als? schlechtes Vorzeichen, dass "die in den Tempeln stehenden 
Oottlieiten (devatdh) des Kurukonigs zittcrn, lacben, tanzen und 
wciiieii". Aus den von Hookiks, Ep. Mytb. 72 f. angefulirten Be- 
l(.*gen sielit man, dass zur episcben Zeit Gotterbilder verscbicdener 
Art ganz allgemein gewesoii seiii iniLssen. Sie waren in Tempeln 
iind bei Tirtbas aufgestellt, wurden als Feldzeicben verwendet etc., 
und auch Bilder von Menscben und dboren werden oft crwiilmt. 
Man kannte aucli den Gebraucli, den Kultgegenstand auf einer 
Wand o. dgl. abzuinalen oder zu zeicbnen, wio man aus dem 
Ibnicbt von der Raksasi Jara (MBli. II 17—18) sehon kann, welche 
dem Hause Gliick verspricbt, in dem sie zusammen mit ibren 
Sdlinen auf der Wand abgebildet und verebrt worde. So, sagt sie, 
sei sie im Hause des Konigs Brbadratba irniner abgebildet und 
geelirt worden. Ganz in derselben Weise verfalirt man aucli lieut- 
zutago im volkstundiclien Kulte. So ist es im Schlangenkulte bei 
den grossen Eesten allgeineiner Gebrauch, Bilder des Kultgegen- 
standes auf die Hauswand, auf ein Brett oder auf den Boden 
/u inalon (Cuookk PR. II 187 If.). Bei einem KalT-Feste macbt 
man eine Abbildung A^on der Gdttin anf einer steifen Matte, vor 
dey man sodann die Zereinonien AU)lJzicht (AVakd 1 16). Es liisst 
sicli offenbar iiicht annebmen, dass dieser Gebrauch erst zur 
episcben Zeit entstanden sei. Im Gogenteil muss sein Vorkommen 

^ WegtMi d(u* Intorpretii'niug der bi*.sproc3)enf‘n Panijiistelle wic deren 
Bod(*iitung fiir die bier bebaiidelte Frage vg!. Weuek, I. St. V 1-17 ff. ; XIII 330, 
Aimi.; BdiiTLiNGK, ZDMG. XXXIX 528 ff. ; SeniKEDEii, IridirMis Literatiir \ind 
< viltur 371) f. mit Aumerkungen ; Wintehnitz, Der Sarpabali 201 Sp. 2®; KiEf.- 
iJoHN, WZKM. 1 8 ff. ; Ludwjg in seinein angefulirten Aiifsatze ; Konow, The 
hidian Antiquary Bd. 38 (J909) 145 ff.; Charpentier, JRAS. 1913 pp. C71 ff. 

‘''"Weuer, Omina und Portciita 335 ff. 
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aiich im modernen Volkskult in dem Sinn anfgefasst werden, dass 
wir hior eino iiralte Volkssitte vor uns haben, die sicli bis 
heute imverandert erlialten hat. Dass es sich wirklicli um eine 
volkstiimliche Sitte liandelt, geht ja deutlicli genug ans dem 
Oharakter der Grottheiten liervor, auf welche sich die angefuhrten 
Riten beziehen. 

Nun ist es allerdings rich tig, dass die vedischen Texte tlber 
Gotterbilder schweigen. Doch iiicht ganzlich. Einige Sutra- 
Torschriften scheinen solche vorauszusetzen. So lieisst es Ap, 
DliS. I 30. 2 2 , dass man die Fiissc nicht gegen devatah aiis- 
streckon soil. Ahnliehe V'orschriften begegnen im Gaut. Dh(^. 
IX 12 f. Und Par. Gr. Ill 14. 8 lieisst es: ‘‘Werm man im AVa- 
gen gefahren ]<ommt und sich einer devatci nahert, soil man ab- 
steigen“ {aprapya devaUih praij/avarohef). Kann man also ans 
diesen Stellen darauf scldicssen, dass Gotterbilder zur Zeit dei* 
genannten Sutra\"erfasser allgemein Yorkamen? Nach Bi.oeH, 
ZDMG. LXII 651 und Anm. ware das nicht zidassig. Er mncdit 
darauf aufmeihsam, dass im heutigen Indieii ilberall in den Dorfern 
und an den Wegen formlose Stoine odor Erdhaufen angetroffen 
werden, diirch rote odor weis.se Lappen ge.kennzeichnot, in denen 
man oin rninmi divinum siebt, eine devatd, wie die Bezeichnung 
noch allgemein lautet. “Naturlich konnto os Icicht vorkommen, 
dass oil! AVandorer, wenn er sich Mittags im Schatten oincs 
Banmes ausruhte^S — die genannten Heiligtiuner sind namlich 
unter Briumen gelegen — ‘hlabci jener dcvaid init soinen Piissen 
zu naho kam‘\ An eino solche Situation wriro Ap. DhS. 1 30. 22 
gedacht. “Ich habo bin und wieder wohl eiri Mai niieli anf 
solche Erdhaufen gesetzt, aus Uinvissenheit und weil mir jene 
foinere Wittening ihrer wahren Bedeutung abging, bis da nil eiii 
zartor AVink moiner Begleiter inich eines Besseren belelirte^*. — 
Es lilsst sich nicht A^erneinen, dass Biaicii mit diescr Bemerkivng 
eino sehr plausible Dcutnng der angefuhrten Silt ravorschrif ten 
gegoben hat. Die Apastamba-Stolle lilsst sich am besten in dieser 
A¥oise Amrstehen, und iibrigens beachte man, dass die Devatas 
alier gegebener Bcrlege ihren PJatz im Ereien zu haben scheinen. 
Indessen geht B. bei seiner erwilhiiten Deutung von einer sicher 
unhaltbaren Ansehauiing (s. Avoiter gleich unten) uber den Go- 
branch Amn Gotterbildern in Amdischer Zeit aus, nach der die 
Inder in oinor Rltoreii Periodo uberhaupt keino eigenfclichen 
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(anthropomorphen) Darstellungen der G Otter gekaimt batten, 
sondern nur primitive, robe Fetiscbe und Symbole verscbiedener 
Art (wie die eben genannten Heiligttimer, Tiere u. s. w.) und 
erst sehr spilt za ibrer Vermenscblichung ubergegangen seien, zu 
einer Zeit, als die Griechen ihre Lebrmeister in der Kunst ge- 
wordon waren. - — Es ist nicbt notwendig, in den genannten 
IJevatas nur jenc Heiligtiimer zu seben, die beute so gewobiilicb 
siiid. Man kann auch an mehr oder weniger iin Ereien aufge- 
stellte Qotterbilder gedaclit baben, wie man sie heutzutage oft 
antriffti. Und dei* Auffassung Blochs betreffs des Vorkom- 
ineiiKS von Gotterbildern zur vediscben Zeit mocbte ich seine 
Identifizierung der Devatas im Ap. DliS. 1 80. 22 mit gowissen 
nioderneii indischen Gottersyrnbolen gegemiberstellen : ist os nicbt 
l)oinorkenswert und fiir unsere Frage von Bedeiitung, dass ein 
niodornor Volksbraucli sich so unveriindert zur vediscben Zeit 
wiederfinden lllsst? AVarmn niclit dasselbe auch betj’effs des 
heutzutage ilberall unter dem Volke verbreiteten Gebraucbes von 
(lotterbildern verscbiedcmer Art annehinen? Nieniand wird in 
Abrede stellen wollen, dass die oben angefulirtoui Indizien alle 
ganz bestimmt zu Guiisten einer solclien Armahme s[)rGc,lien. 
Es ist auch zuiii mindostcn unwabrscbeiidicb, um nicbt zu sagen 
unannclirnbar, dass die vediscben Inder allein unter iliren Stainm- 
\ ervvandteii, oder man konnte wold fast sagen: unter alien Volkern 
gleicher Kulturstufe, den Gebraucli von Gotterbildei'ii nicbt ge- 
kannt liatten, bcsonders wenn man dabci auch den wohlbe- 
kannteii und schon beriihrten Umstand in Betracbt zieht, dass der 
Bilderkult eines der liervortretendsten Kennzeicben des Hinduis- 
iniis ausmacht. Wie bat man dann zu einer solclien Auffassung 
kommen konnen?^ Offenbar auf Grund des Schwoigons der 

‘ Vgl. z. B. Kujshna Sastjii, Fig. 139; Ckookk, FR. I 87, Knc. of Ifel. ancJ 
EtJi. VII 143 Sp. 2. 

* Aussor BLOt^ri vgl. z. B. Oldenbeug, der iioch in dt‘r zweiten Ausgabe 
seiner Ilel. d. V('da (1910 p. 84) zu dem Sctil\is£!<^ komnit, dass intui fiir die 
vedisehe Zeit sicherlicdi hoclistt'iis an Anfaiige von (;{ott<n’darstellungen <leiiken 
koime. Er scheint die Gcltung dieser Boliauptung niclit auf das A^edisclie (den 
V(Mlischcn Texten zu Grmide liegende) Zeremonitdl allein bescliriinkt sehen zu 
wollen. Weiter Macdonell in dem Jonrn. of the It. Soc. of Arts 1909 p. 317: 
“In the pre-Buddliistic phase of Indian religion from Avhicli Hinduism is directly 
descended, carved images of the gods and temples for worship were equally un- 
kno wil. It is hardly to he expected that the vi^ry rudimentary art of that early 
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vedischen Texte uber diesen Punkt. Aber man muss sich ein 
fiir allemal von der Zwaugsvorstellung freimachen, dass diese Texte 
ein allseitiges Bild der vedischen Eeligionsverhaltnisse geben. 
Gerade das Entgegeugesefczte isfc der Fall. 

Im Par. Gr. findet sich ein Abschnitt, welcher Verfiigungen 
triftt betreffs der Zeremonien, die beim Hausbau vollzogen werden 
sollen. Es hoisst dabei (III 4. ^): pnigancmteTianisye samhharcm opyaii- 
dumha7'apald^.a7ii sasurdni gddvalani gomayam dadlii madhu ghHatn 
hu^fm yavd}ngcds(mopa$thdnem proksei. Man soil also mit einer aus 
gevvissen Ingredienzen bcstehenden Fllissigkeit die dsandni und 
upasthdndni besprengen. Der letztere Ausdruck bezeichnct nach 
dem Kommentar zur Stelle devatmjatancidmi, Und so muss er 
zvveifelsohne gedeutefc werden. Man weiss sonst nicht, was dar- 
iinter zu verstehen ware, iipasthana bedeutet “Hinzutreten, 
Nalien", dann ‘^Aufwartung, Verehrung" (vgl. agnyiipasthd'na.YQs- 
ehruug des Feiiers; upa-sthd ist in den vedischen Texten ein 
selir gewohnliches Wort flir “seine Vcrchrung bozeiigen" in 
religidseiii Sinne). Dann ist das Wort aucli zur Bezeichnimg 
dos Gegenstandes geworden, an den man mit Verohrung herantritt, 
liciligor Gegenstand o. dgl. Es liegt hier dieselbe Bodeutungs- 
entwicklung vor wio bei ami = 1) Verehrung arcatiy lob- 

age should have atteniphMl to represent in an anthropomorpliic form gods whioli 
were still f(*lt to be the deifications of natural pluMiomena such as sun, fire, sky, 
wiiul“. Mir seheiut diese Aiinalune MACDONEr.t.s sowohl betreffs der Kunstfertigkeit 
der v('(liscJu‘u Juder wie lietreffs ilirer Auffassuug von den Gdttoirn gUiizlich un- 
haltbar. Was ditM>rstgeuaiinte betrifft, so kaun dieselbe doch wolil kauni weniger 
eutwickelt gewesoii soin als die dor jetzt lebeudeu NaturvOlker, die doch all- 
gomein (fotterhilder liaben. Man brauclit ja bier nicht an vollendete Knnst- 
w(M*ke 7Ai dinikeii! Es verdietit in diesem Zusairnnenhang liervorgehoben zu 
werden, dass sehr wahrscheinlic!]. schon gewisse dem Steinaltcu’ (d(;r neolitliischen 
Pcriode) Europas und Kioiiiasiens gehiiroude anthroponiorpliiscbe Bkulptnren 
als Idole aufzufassen sind. Es handelt sich speziidl urn eiu(‘ in den Grotten 
des Marin‘'Gt;bietcs vorkommeiido, ijii Jielief dargestellte Frauenfigur — vgl. 
DEcriELKTTE, Manuol d’arch<3ologie prehistorique celtique et gallo-romaine, Bd I, 
Index Linter “I)ivinit»5s“). Und was diese Gottheiten selbst betrifft, so sind sie 
in den ausseri)riesterliclieTi Kreisen sichcr ebenso anthropomorphiseli aiifgofasst 
wordtai wi(^ dieienigen anderer Vblker (oben S. 5). Dies gilt ja wie bekannt 
uiibediugt voix den GOttern des Hinduismus (aueli den noch lebeiiden vedischen 
Gdttern), den hochsten wie den niodrigsten. Audi im RV. sind ja niehror<:‘ 
Gutter von jodein Natursubstrat giinzlicli losgeldst: Indra, Varuna, Rudra. — 
Fiir die alter e vodi.scbe Zeit wenigstens scheint auch Konow in seinem aiige- 
fuhrten Aufsatze (p, 146) die Auffassung Macdoneixs gutheissen zu woUmi. 



Rudra. TJntersuchungen zum alfcind. Griauben und Kultus 87 

preisen), 2) ein zur Verehrung bestimmtes Bild, Gstterstatue. 
Man hat also bei den upasthanani unzweifelhaft in erster Hand 
an Ideine Heiligtiimer zu denken, in denen die Hausgottheiten 
(die Bildor derselben^) iliren Platz batten. Nach der Lehre des 
Hausbaues {vdshtQastra)^ angefiihrt beim Komm. Jayarama zur 
Stelle, sind Sessel aus Elfenbein oder andarem Material und deva- 
tdyatanddlni (d. h. Heiligtiimer mit Gotterbildern, u. s. w.) not- 
wendige Gerate eines Hauses (Stenzlek, ADMG. VI 89, Anm. zu 
§ 9)2. Und so ist es offenbar auch f iir den Verfasser des 
Par. Gr. gewesen. Dieser Umstand ist sehr wichtig, denn er 
liisst uns mit Sicherheit einen hauslichen Knit erscliliessen, liber 
den niclit oinmal die Grhyasutren etwas mitzuteilen 
liabon, Pfiraskara niclit ausgenoinmen, dem er doch wohl 
bckannt ist. Das “haiislicho Iiitual“ gibt uns also ein unvoll- 
stiindiges und offenbar einseitigcs Bild der volkstumlichen Reli- 
gionsbrauclie. Es hat nur eine Auswahl aufgenominen. 

Wenn nun aber die Grhyatoxte iiber die religiosen Gebiauche, 
welche sicli um die Gutterbilder gruppieren, nichts berichten, so 
haben wir naturlich in dieser Hinsicht riooh woniger von den 
(^rautate^xten zu erwarten. Dass im (^rautazeremoniell koine 
Gotterbilder verwendet wurden, steht ja aiisser Zweifel. Aber 
darn in darf man doch nicht dasselbo von dom vedischen Kuli o 

^ Dass es sicli wirklicli uni Gotfcorbildor liandcdtj brauclit, wolil — lic- 
soinl<‘rs vveiiu man die andi'rweiti^ vorlirgeriderv Tndizien berucksichtigt — niclit 
erst in Fragi' gesetzt zu wenbrn. Davon zeugen ubrigens aucb die dsanani, 
vgL unten. 

Aucb die Sessel (dsandni) sind zweifelsoliiie Kultutensilien (so 
iiiiAXDT, llituallit. 82), vgl. z. B. Waiu> II 05 (Bcscbridbuiig d(*r Puja, der Zeris 
moniiui, die; heutzutage vor den Gotterbildern vollzogeii werden): . lie 

now presents the offerings; first, a square pieeo of gob] or silver, as a seat 
f«i>r the god, inviting him to come and sit down, or visit biin“, vgl. ibid. I 111. 
Man kunnte vieileicht aucli an kbdne Altiini d<niken, s. Grooke, PB. I 98, 
iiber die lunitigen Dorfheiligtiimer: “Inside is a small platform known as ’the 
scat of tlic godling’ (Devaid kd baithaky^ Hier deponiert man die Opfergaben 
— • vgl. aucli das p. 87 abg(;bildt;te. Hanumanheiligturn, wo dieser Altar ein 
fn^istehonder kleiner Scliemel ist. S. fiir ein ahuliclies Kultgeriit Momeii 
VVuLLjAMs’ Beschreibung der Devai>uja, Brahmanism and Hinduism 573 (“a small 
rectangular silver platform or low stand on b'gs“)- Wie in den indischen 
lliriligtiimern, so gab os aiK;li in der Celia der GOttin Athene im Partlnnion, 
in der Nahe der grossen Statue, eine Bank, anf welcher sie sich bei Bodarf 
ausnilien komite. 
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(dem Kulte der vedisclien Inder), uberhaupt annehmen! Im 
Gegenteil lasst es sicli nicht bezweifeln, dass bier nur einer der 
vielen Ziige vorliegt, die von der ausserordQntlichen Exklusivitat 
des priesterlichen Zeremoniells gegenuber den volkstuinliclien 
Kultgebraiichen Zeugnis geben^. Mit der schon sehr fruli voll- 
zogenen Sfcereotypierung des vedischen Rituals waren Goiter- 
bilder fur immer von demselben ausgesclilossen. So ist es, soweit 
Kill sehen kann, wenigsteiis in der Hauptsache, bis auf unsere 
Tage geblieben^. Das heisst: hatto das vedische 0|)ferwesen 
durcli das ganze indische Mittelalter und durch die Neuzeit in 
Flor gestanden und w’aren wahrend dieser Periode wie zur ve- 
dischen ^ Zeit nur die orihodox-hochbrahmanischen Kroise in der 
Literatur zu Worte gekominen, so niussto man, in Ermangelnng 
anderer Quellen, mit einem Schluss ex silcntio den Indern auch 
fiir spKtere Zeiten jeden Gebrauch von Gotterbildern absprechen. 
Einen solchen Fehlschluss begeht man betreffs der vedischen 
Zeit. Die Frage nach dem Gebraucli von Gotterbildern in Indien 
ist, meiiie icli, keine chronologische Frage, sondern cine Frage 
iiach verschiedenen Kultformen, die beide seit sehr weit 
ziiriick liegenden Zeiten neben einander Bestand gehabt 
haben und von denen eine, das vedische Opfer, durch ihre 
ganze Anlage eine liboraus einseitige priesterliche Ausgestaltung 
verriit. — AVio bokannt, lautct ein A^ers des liigveda (IV 24. lo): 
‘‘AV^er kauft diesen rnoinen Indra ftir zebu Milchkiihe? AV^enn er 
die Feinde getbtet hat, mag er ihn mir wiedergeben^ (Olden- 
bergs Uber>setzung, Rel. d. Veda 84). Fiir meinen Toil kann 
ich nicht bezweifcdn, dass wir hior ein wundertatiges Indrabild 


^ Aiidere hierlier^(‘horige Ziige sincl z. B. die sehr imtergeorduote Stollung, 
welclie die GOttimieri Ix'irn vedischen Opfer einiK'hmoii — sie spielen. ja hier 
eine fast versclnvindend Ideine. llolle — , das Niclitvorliaiulensein eines biiitigi^u 
Opfers (icli verweiso anf das Folgende), die Besehraiikyiig der Opfergabeii auf 
Spt'ise und Trank (oben), um von dem starren Konservatismus zii schweigen, 
dtT den Kultiis anf eine kleine Aiizahl in winteren Kreisen und besondt?rs uiiter 
dein Volke nicht mehr lebendiger Gotter beschrankte. 

® Vgl. die bei Waho IT 45 ff. und DeltSxSen, Eriiinerungen an Indien 40 f. 
gegebenen Beschreibungen der Yajrias (d. h. Opfer des alt- vedischen Typus), wie 
sie in sputereii Ztdten vollzogen worden sind. 

^ Die Upanisads braucheii hier nicht in Betracht zu kommen. In dem 
Masj^e, wie sie sich mit dem Opfer beschiiftigeu, sind auch sie ortliodox 
vedisch. 
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liaben^ (vgl. Oldenbebg a. a. 0.; Hopkins, Rel. of India 95)*. 
Aber beim vedischen Opfer diirfte dasselbe kaum seinen Platz 
ivehabt haben. 

Es vevlialt sich also init dem Gebrauch von Gbtterbildern wie 
mit Kleiderspenden und dgL: beide gehoren dem volkstuinliclien 
Kulto an, siad aber von dem priesterlichen 0])ferdionst ausge- 
sclilossen. Kommt nicbt in diesein Zuge eine Wosensverscliicden- 
lieit der beidon Kulte zum Ausdruck? Tatsachlicli ^stimmt das 
Fehlen von Gotterbildern wie von Opfergabeti dor eben erw^inten 
Art solir wohl mit dem absti'akt-formalistisclien Gehalt dcs brali^ 
rnanischen Opferwesens liberein, wahrend es kaum bervorgeboben 
zii werden braucbt, wie gut der liildei’kult sowie der Gebraucb, 
(leu Gottern Kleidungen iind ahnlicbe Geschenko darzubringen 
— der offenbar mit dem erstgenannton ong znsammcngehdrt — 
ilem Idoengebalt sowie d(‘;r ganzon ausseren Anlage des voJks- 
tilmlichen Opfers (Baliopbu‘s) entspricht-\ Natiiilicli lasst sicli 
die llichligkeit einer Betracbtungsweise w.i(5 der liier dargelogten 
nicdit zur Evidenz beweisen, aber alle Uinstande scbeinen mir 
fiir sie zu spreclien. Auch von dem dureb Panini und andere 
Qiiellen- verburgten Gebraucb von Gotterbildern orfaluen wir ja 
atis den mit diesem gleiclizeitigen Ititualtexten fast nicbts odor 
gar* nicbts, obgleicb diesor Braucli scbon damrds sebr alt gewesen 


^ Fiir die Bozeicbniiiig dosselben (“riidra“ schl(Hdithiti) v^l. di(* angefiilirte 
Frinini-Tio^cl. 

Es isti weiii^'steiis kcin (Iriind vorliandt'ii, an “(dinMi von Irildonder Kunst 
iinbernhrton FotiscJ i stein “ (OLOENREiKi a. a. Oj zii denlv«‘n. Iiuira I'rscheint ja. 
ini als inne diirclians pcn'sonifizierte Go.stalt. 

^ Dass das Fefilen von Gdtterbild(?rn iin prii^storlicben Zeremonicll be- 
sorulers in betreff der illteslen Zeit, wo dies Zerc'jnoniell noeli von eimn* naivereu, 
iv‘ln:ndig(vr('ii Ueligiositat getragen war, ein Problem darbi(‘tet, das eine beson- 
lb‘handlimg (.^rheischen wtirde, gebe ieli gern mit. Man inacbt aber dies 
I'robltnu nioht einfaeber dureb di(i Annabme, dass d(‘r (lebrau('b von (idttmv 
bildern den vedischen Inderii ganzlich unbekannt gewesen ware. Es rnagaueb 
ln>rvorg(‘lu)ben werden, dass der angefubrte Zug sieb. mit dern scbon IxirtLbrton, 

' igvntumliclien Ma.ng(‘l an Konkretion nnd ansgepragter Individualitilt der 
vediscboii Gott.(?r wobl verfunen lasst. Diese Gottt.r inussen indi'sseii in der 
volkstiimliclien Vorstcllnng eimni ganz andereji Cbarakter gehabt babini. Viel- 
icicbt isfc es nicbt. ganz obne Bodeutung, dass das irn UV. IV 24. 10 crwaiirite 
biol eben ein Indrabild ist. Derm der Kultu.s dii.'ses (rottes muss zur rig- 
vedisclieii Zeit in deu ausseri)Tiesterliclieii Kreismi des Volkes, vor allem unter 
4en Ksatriya.s, grosse Popularitiit geiiossen liaben. 
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sein muss, ja durch den oben angefiibrten Beleg schon fiir die 
rigvedische Zeit bezeugt ist — offenbar deshaWb, weil man dem- 
selben keinen Platz, weder im Eitual der grossen Opfer iiocli 
im hauslichen Zeremoniell, bereitet hatted — Die Exklusivitat, 
welche in kultischer Hinsiclit die hinter den vedischen Tex ten 
stehenden Brahmanenkreise gekennzeichnet hat, fordert uns dazn 
auf, aus diesen Texten iiberhaupt keine Schltisse ex silentio liber 
die lieligionsverhaltnisse der vedischen Zeit zu ziehen. Dasselbe 
gilt fiir das Beurteilen der Eolle, welche aiidere volkstiimliclie 
Eeligionsbrauche — Baumknlt, Schlangenkult — die in der ve- 
dischen Literatur nicht erwahnt sind oder wenig hervortreten, 
wahrend dieser Periode und in denjenigen Teilen Indiens, wo 
die erwahnte Literatur entstanden ist, gespielt haben mogen. 
Oldenbkeo, der doch in den mit dem Opferpfosten und der 
Herstellung desselben (beim Schlachtopfer) verbundenen Braiichon 
die Spuren einos verbreiteten volkstlimlichen Baumkultes findet 
(a. a. 0. 87 — 88), sieht sich genotigt, aus dem Umstande, dass 
die Baumgottheiten im Atharvaveda und den Grhyasutren im 
Vergleich zu der altesten buddhistischen Literatur eine so un- 
wesentliche Eolle spielen, zu schliessen, dass ihre Geltung in 
der Tat in dem Volksglauben, den jene Texte darstellen, geringer 
gewesen ist. Nun verhalt es sich ja aber so, dass weder dit', 
Grhyasutren, noch der Atharvaveda, noch die iibrige vedische 
Literatur uns ein einziges Beispiel — ausser dem im Baudli. 
Gr. Yorkommenden — von dem realistischen Baumkultus liefern. 
welcher uns in spiiteren Quellen in so reichlichen Belegen be- 
gegnet, und uns daher aucli keine Moglichkeit geben, uns in 
diesem Punkte eine Vorstellung tlber den Volksglauben und den 
Volkskultus, sei es in der einen oder der anderen Eichtung zu 

^ Eine Beobaclifcung Konows in seiiiera oben angefuhrten Aufsatze verdleiit 
ill diesem Zusammeiiliange liervorgehoben zu werden, da sie gauz und gar iu 
dieselbe Bichtung wie die sclion arigezogem*ii Indizien zeigfc. Konow bemerkt 
namlicb a. a. O. 146, dass die Gottin Qrl auf den buddliistischen Monumenten 
in Udayagiri, Bharhut und Sanolii (also jedenfalls aus einer Zeit, die vor unserer 
Zeitreclinung liegt) sebon in einer stereo ty pen Weise dargestellt wird, di<* 
auf eine laiigo Entwicklung zuruckweist und zeigt “tliat there is no real objec- 
tion against the theory that there existed images of Hindu gods at a compara- 
tively early period". 
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inachen^ K5nnte man aus dem liauslichen Ritual Schluss- 
folgerungen iiber das Vorkommen eines Baumkultus zur vedi- 
sclien Zeit zielien, so mussten wir ja zu dem Resultate kommen,, 
dass dieser Kult den volkstiimlichen Kreisen, auf deren rituellen 
Gcbrauchen jenes Zeremoniell ruht, keine Oder eine ganz ver- 
Bchwindende liolie gespielt hat. Si)atere Belege zeigen indessen, 

. dass das Ritual uns in dieser Hinsiclit gtozlich irrefiilirt. Und 
vvie wir gesehen haben, liisst dasselbe nicht nur den Baum- 
kidtus, sondern auch die Verehrung von Gotterbildern und andere 
volkstiimliche Kultforrnen vollstandig unbeaclitet, olme dass sich 
dies aus dem Nichtvorhandensein derselben zur vedischen Zeit 
( rklaren liesse^. — Unter diese Kulfcformen gehorten nun beim 
v olkstumlichen Sarpabali sicher auch Abbildungen von Schlangen, 
z. B. Zeichnungen auf don Wanden, dem Bodeii u. dgl., wie 
man aus den rnodernen und schon filr die epische Zeit — 
wenn auch hier nicht direkt fiir den Schlangenkult — nach- 
weisbaren Analogien scliliessen darf. Auch die im A^v. Pari 9 . 
zu findendo Vorschrift, dass ddrjenigo, vvelcher von einer Schlange 
gebissen worden ist, einern Schlangenidol aus Holz oder Ton 
Opfer darbringen soil, dtirfte auf oinen alien Volksbrauch 
zuiiiekgehen 

^ Dass der Baiimkultas iin inaf>isclien Ritual (drju AV. uiid dom Kaup. 
Siitra) keiiK? Spureii liiuterlassen bat, ist woniger iiherraschorid. Di(^ Baiim- 
gottludten sell oinen durcliweg als froundliche Wtisen ai ifgofasst word on zu sein, 
konntou also kauni Gogenstand von Boscbwdningon werden. Und dio magisclnui 
Op f orluindlungen ruhon ja, in dem Masse Avi(‘. sie vollzogeii werden, ganz und 
gar auf dem vodischon Ritual und siiid von dersolbeii forjnulisfcisoJien Art wie das 
vodisebe Opfer; Von einom neuen Kultus findot sicJi liior keine 8pur. Um 
so mohr fiillt es auf, dass die Grbyasutren sich in keiner Weise mit dem Baum- 
kultus liefassen. Wir haben bier einen guteii Beweis fiir den priosterlichen 
r'liarakter derselben. 

® Ygl. ^hierzii aucli das obeii besproebene Verhdltriis d<ir vedischen Ver- 
fassor zu den volkstumlichen Vorstellungen von den Bergen als Wobnsitzen 
dor G otter. Man befasst sich nicht mit denselben. 

® Ein eigentumlicber, nacb dem Ritual der Taittiriya-Scliule bei dem 
(isthisamcaijana (Aufsammeln der Knoeben nach der Verbrennung des Toten) 
y'-n beobachtender Brauch sei in diesem Zusarnmenhange orwabnt. Man scbeiiit 
flier “von der zusammenkneteten Asche eine menschlicbe Figur zu macbeii, 
dor jetzt anstatt des Verstorbenen Ebre orwiesen wird‘k- Calaxd, Die altind. 
Todten- und Bestattungsgebriiuche 106. Eine solcbo Figur maebt man auch 
beutzutage und bringt derselben Opfer, Dubois, zitiert bei C. a. a. O. Ygl. 
Thubston, angefuhrt bei Crooke, Enc. of Rel. and EtJi. YII 144 Sp. 1 : “Ashes, 
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Mussen wir also die Vehrerung von Gotterbildern zur vo- 
dischen Zeit als einen dem ausserpriesterliclien Opferkultus ange- 
• li5renden Branch betrachten, wahrend man beim vedischen Opfer 
die Qaben durch Vermitt eking des Feuers den unsichtbareii 
Himmlischen ubersandte, so warden wir dock erwarten, jene 
Qbtterbilder bei dem volkstumlichen Baliopfer anzntrcffen. Audi 
hier aber finden wir kaum eine Spur derselben^, Beweist dieser 
Umstand etwas gegen das Vorkoinmen derselben iin volkstiim- 
lidien Kulte? Zweifelsohne niclits. Teils sind bei vielen volks- 
tiimlichen Riteri sicker keine Gotterbilder zur Verwendung 
gekoinnion (so war wokl der Fall bei den Kreuzwegeopfern und 
ebenso beim Vateropler), teils liegen ja alle in den Ritualtexten 
beschriebenen Baliopfer in brakmanischer Bearbeitung vor. Sie 
spiolen ja in den" moisten Fallen gar keine selbstandige liolle 
mekr, sondern sind in andere Kiton eingeschaltet worden. Dabei 
kat man sie oft wesentlicken und naturlicli immer nadi rein 
priesterlicben Gesiclitspunkten vollzogenen Umarbeitungen unter- 
worfen, mitunter bis zur vollstandigen Unkenntlickkeit, wie icli 
spater an eineni konkreten Falle dartun zn konnen hoffe. Tdi 
verweise im ribi’igen auf diefolgende Untersuckung. Nur in einem 
einzigen vedischen Eitus von unverkennbar volksttimlichem Ur- 
sprung, dem Qiilagava oder Icanabali, wie er nack dem Eitual 
des Ap. und Hir. zu vollziehen ist, kat der Gebrauck von Gotter- 
bildorn sick erkalten. Dieser Eitus soil unten seine besondere 
Behandlung bekommeii. Kehren wir nack dieser Absckweifung 
fur einen Augenblick zuin Sarpabali zurtick. 

Warden bei diesem Eitus Avie im vedischen Opfern uberkaiipt 
keine Abbildungcn des Kultgegonstandes verwendet, so liabeii 
wir offenbar noch weniger Aiilass zu erwarten, dass die bralima- 
nisclien Opferteckniker dem volkstumlicken Kultus lebendiger 
Schlangen bei domselben Platz bereitet kaben sollten, was«ja 
schon durck die Verkoppelung des Sarpabali mit einem Opfer 
des gowblinliclien rituellen Typus — im vorliegenden Falle mit 


either from tiie sacred fire or from the funeral jayre, are often made into 
images; among the Gaiidos of Madras, an image of the deceased is made on 
the spot where lie was cremated, and to this food is offered^. Es muss hier 
eine alte Volkssitte vorliegeu. 

^ Vgl. doch die obeu angefiilirten, bei Schlangenopfern vorkommenden 
Gebriluche. 
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cinem Opfer im Hausfeuer — erschwert wurde, da er in dieser 
Weis© an denselben Kultplatz wie das Ictztgenannte gebunden 
wan’d©. Wir kOnnen hier sehon, auf welcliem Wege volkstiim-^ 
liche Opferriten bei der brahmanischen Bearbeitmig von ilirer 
iirspriingbchen Gestalt ontfernt wnrden. Diose Bearbeitung tritt, 
fur den Sarpabali, aucli in anderen Ziigen deiitlicli zu Tage. 
Binig© der beim Qravana und Sarpabali verwendeien Siihne- 
formeln richten sich niclit an das Sclilangonvolk schlechtliin, 
sondern teilen dasselbo in grosse Klassen ein, entsprechend den 
verschiedenen Reiclien des Universums : “die Schlangeii der Erde, 
der Luft, des Himmels“; diejenigen “der Erde, der Lnft, des 
Himmels und dor Himmelsgegenden“ ; “die Sclilangon dor vicr 
o^ler der seclis Himmelsgegenden" u. dgl. — niit ihren betref- 
ft'iideii Herrsciiern. In einigen Sutren wird aucb dio Opfer- 
liandlung nacli diesein vScliema vollzogen. Qankliayana legfc 
vier Baliportionen symbolisch in verschiedener H(3lie nieder fixr 
die bimrnlisdien Schlangen und ihre Herrsclior, dio Scihlangen 
der Luft, die dor Himrnolsgegendon, und dio der Erde mit ihren 
H('iTsc}iern; Hir. hat vier Baliportioiien fur die Schlangen der 
Erde, dio der Luft, dio des Himmels und die der Himrnels- 
gegenden; Gobh. hat vier in den vier Himinelsgegenden fiir die 
Scldangenkonige derselben; Par. drei filr dio Hcrrscher der 
irdischcm Schlangen, dcrjenigen dor Luft nnd dio Hcrrscher der 
liiinmlischen Schlangen. Die hier vcrwendote Systomatilc und 
diese ganze kosmische Perspektive ist ebenso tjqxiscli bralima- 
niscdi wie sie unvolkstiimlich ist. Fiir dio gewdhnliclio, vor 
allern fiir die popularo indisclie Yorstellung gehorten wie bei 
anderen Volkern dio Schlangondamonem natllrlich, wie die Schlan- 
gen selbst, der Erde an. Als chtlionische Wosen erschoinen sie 
ja auch durchgeliond in der Literature wio in dem volkstliin- 

^ Im Ait. Br. V 23.2 ist die Erdo sarpardjnl] Koinrn. sarpanljiiiii bhiimer 
avatdrasvarnpd kdcid devatd. In Man. und A^v. Gr. werden die Vervvandten des 
Opf(?rers nach dem Baliopfer dem Schlangenkonig anvertraut. Dieser wird 
"' dhruva **' angcrodet und dtirfte, wie Winteukitz a. a. O. 2r>l liervorliobt, mit dem 
‘•fesfcen irdisc}ieii‘* (dhruva hhauma)^ an welchen sich das ehakapdla-Opiev: im Feuer 
wondet (Atjv. acyiitdya bhaumuya svdhd; Par. dliruvdya bh. sv.; Man, a. dhr. bh 
svdhd) idcntisch sein, vgl. aucli das oberi (S. 75 Anm.) angcfulirto Opfer fur den 
“ Pesten Irdisclien“ beim Hausbau. Gobli. IV 7. 41 herrscht der Sclilangenf Urst Vasuki 
liber die Unterwelt. Jn den buddbistischen Textcn gehOren die Nagas der Unterwelt 
an, WiNTEBNiTz 40 ff. Ebenso in den Epen: die Erde oder die Unterwelt be- 
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lichen Kulte, der sich ja librigens in sehr grossem Uinfang an 
wirkliche Scklangen wendet^. Niemals begegnet man in diesem 
.Kulte wie beim Sarpabali jenei* gewaltigen Damonenwelt, die das 
ganze Universnm in seinen verschiedenen 'Eegionen bevSlkert. 
Sondern er folgt gtoz und gar denselben naiven Eormen, welcho 
fiir jeden volksttimlichen Kultus kennzeichnend sind. Und ebenso 
muss es sich zur vedischen Zoit verhalten haben. Es kann aiich 
kein Zweifel daruber bestehan, dass der Sarpabali seine vor- 
liegende Form keinern Volksbrauch sondern den theoretiscli- 
technischen Erwagungen der Ritualisten verdankt. Welcher Art 
diese Erwagungen gewesen sind, ist nicht schwer zu selien. Dio 
Anlage des llitus entspricht dem Zweck desselbeii. Der Sarpa- 
bali war ein Silhnritus, durch welchen man damonische Maclite 
unschiidlich zu maclien suchte. Dabei gait es, alle jeneMachte, 
sozusagon afle denkbaren Kategorien des Schlangenvolks, unter 
die magische Kraftsphare des Opfers zu bringen, und diesen 
Zweck erreicht man durch jene schon angefuhrten, das ganze 
Universum uraspannendon Formeln und Opferhandlungen. So 
wird es erklarlich, warum das Schema des Sarpabali in so vieleii 
Riten gleicher Anlage wiederkehrt, in denen man sich beschwd- 
rend gegen damonische Machte wendet — ich verweise auf das 
Polgende. Unter den liier angefuhrten Umstanden ist es auch 
klar, dass man jenen beim Sarpabali auftretenden Schlangen- 
gottheiten der tiberirdischen Regionen nicht dieselbe Realitiit 
wie den clithonischen Schlangen ziizuerkeimen braucht. Sic 
batten offenbar einen wesentlich theoretischeren Charakter als 
die letzteren. 

Die hier an den Sarpabali und analogc Opferhandlungen 
angelegten Gesichtspunkto sind offenbar unabhUngig davon, ob 
'man in diesen Riten wirkliche Suhnopfer sielit oder sie als ein 
magisches Verfaliren, d. h. als technische Anordnungen, die a^af 
rein rnechanischem Wege die damonischen Machte neutralisieren, 

wolmen sowohl das Schlangen volk als Ganzes betrachtet wie die grossoii 
Sclilangengotter. Nur als “purely mythical they appear on occasion in heaven 
and the sky“, Hopkixs, Ep. Myth. 26 ff. 

^ Vgl. WiNTERjiiTz a. a. O. 257 ff. mit Literaturverweisen ; weiter die bei 
Eebousson a, a. O. 78—84, 251 — 259 angefiihrten Gewalu’snitinner ; Oldham, 
JRAS. 1891 p. 391; Dubois, Hindu Manners, Customs and Ceremonies 571,641 
f. ; Cbooke, PB. 129 f., 133, 138, 145 und sein oben angefiihrtes Artikel in der 
Eric, of Bel. and Eth. 
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auffasst. Die letztera Auffassuogsweise ist mindestens ebenso 
berechtigt, wenu es sich um brahmanisch bearbeitete, lliten ban- 
(lelt. Mit dem bier Angefiihrteii baben wir eine Frage beriibrt, 
(lie init dem scbon hervorgebobenen sfcarren Formalismus des 
brahmaniscben Opferwesens auf engste zusammenhangt. Und 
(la sie fur das ricbtige Verstandnis des pries terlicben Kultus in 
seinem Gegensatz zum volkstiimlichen von wesentlicber Be- 
{.leiitung. ist, scheint sie mir einer naberen Erdrterung zu bediirfen, 

( he wir die Untersucbung weiter fiibren. 

In der priesterlicben Spekulation, die die Entstebung der 
urnfangreicben Brahmanaliteratur veranlasst hat, ist das Opfer 
wie bekannt nicbt inehr das, was es in einer naiven und ur- 
spriinglichen Auffassung war: eine Darbringung von Gescbenken 
und ein Akt der Verehrung, wodurch man sich mit den GOttern 
gut stellen, sie fiir die eigene Sache geAvinnen wollte. Wohl hat 
(\s dem Ausseren nach immer noch das Aussehen einer Hin- 
wo'udung an die Gottheit, in Wirklichkeit aber ist es in eine 
luagische Prozedur verwandelt, die durch eigne innewolmende 
Kraft wirkt, und dies gilt von alien Teilen des Opfers, von den 
ausseren Vorrichtungen desselben wie von Handgriffen und 
Formeln, Hymneii und Gebeten, Fasten und Askese u. s. w. ^ — . 
Mit dieser Maschinorie laboriert der Mensch auf eigene Faust 
zur Erreichung seiner Zwecke und braucht nicht weiter die 
Hiil’e der Gotter in Anspruch zu nehrrien. Hand in Hand mit 

magischen Auffassung der Wirkungsart des Opfers geht die 
aussorordeiitliche SchUtzung seiner Bedeutung. Seine Wirkungs- 
spliare ist das Universum. Wahrend so die ubcrnaturlicheh' 
Kraftc in dem Opfer gesammelt Averden, das alios Interesse in 
Besclilag nimmt, sinken die alten A^edischen Gotter zu Bedeut- 
ungslosigkeit herab. Sie verfugen zur Erreichung ihrer Zwecke 
niclit mehr liber gottliclie Machtressourcen, sondern mussen igich 
uiit Opfern und allorlei rituellen Werken durchhelfen; so in den 
Kiimpfen gegen die Asuras, oder wenn sie von der Erde, wo 
einst gewohnt haben, zu ihrem jetzigen Wohnsitze im Him- 
niel hinaufzukommen suclien — um ein paar der stehenden Le- 
gendenmotive der Brahman atexte zu nennen. Aber die Gotter 
i<t)nnen, trotz ihrer Schattenexistenz, nicht aus dem Opfer weg- 

^ Derselbe magische Cliarakter kommt iibrigens allcm, was rituelles oder 
t' iliges Tun heisst, zu, auch weim es zum Opfer in keiner Bezic^hung steht. 
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eliminiert wcrden. Sie sind mit der Idee desselben unaufloslich 
verbunden, oline sie Avare das Opfer kein Opfer, In grotesker 
Weise tritt diese ilire personliclie Bedoufcungslosigkeit sowie ihre 
Uneritbehrliclikeit beim Opfer in der im Jaim. Br. vorliogenden 
Version der Oyavana-Logendei in Erscheinnng* Im Konflikto 
zwischen den Rsis und den Gottorn erscbaffen die ersteren zn 
ilirer Hilfe das Ungeheuer Mada, das Jpdra imd die librigen 
Gotter in die Flucht scblagt. Nun drolit aber das Opfer, olnie 
Indra und ohne Gotter {apcMdra, apadeva) dazustehen, und die 
Rsis iniissen Indra und (lie librigen Gotter durcli Absingen go 
wisser (naturlich inagisch wirkender) Sanians zurtickrufen. So 
wil'd das Opfer Avieder init den Gottern A^ereint {sendra, sadeva). 
Die Moclianisierung des Opfers ist also soweit fortgeschritteii, 
dass die'i^Gotter in Wirkliclikeit zu einem blossen Zubehore des- 
selben lierabgesunken sind — so durfte man ihre Stellung am 
besten aufzufassen haben: als selbstandige, personlich wirkenrio 
Falctoren sind sie nun bedeutungslos, urn niclit zu sagen ver- 
gessen; als Teild des Opfei^inoclianisinus sind sie unentbelirlicb 
Untor solclien Uinstanden bedeutet es keine Absurditat inehr, 
Avenn Indra cin Opfer an Indra, Visnu ein Opfer an Visnii eh*, 
opfert. ‘Mndra schlug Vrtra. Der gtsehlagene Yrtia uinband 
ihn mit sechzehn Windungen. Aus dern Kopf Vrtras kamen 
Kilhe heraus. Es waron Kiilio aus Videha. Ilmen nacli kain 
der Slier. Indra erblickte ihn. Er dachte: ’Wer ihn opfert, 
der A^on diesein Ubel frei’. Er opfcrto dem Agni cinen mit 

schwa:irtJi^;p:i Ualse, dem Indra den Slier. Agni, mit seinein An- 
ted. bedacht, braniito die Windungen Vrtras in sechzehn Stlicke. 
Und durch das Opfer an Indra schenkte er (Indra) sich selbst 
Kraft^^ (TS. II 1. 4, 5 I.). Vgl. Aveitor TS. II 1. 3, i; MS. II 1. 4 : 
Kath. S. X 2. — - Wild die wurkende Kraft des Opfers als auf 
dem personlichon Eingrcifen der Gotter beruhcnd gedacht, so folgt 
dies Eingreifen in derselbcii inech^nischen Weise — gerade, Avie 
wenn man auf einen Knopf driickt — nicht als das Ergebnis 
freier Beeinflussung. Man A^ergleiche z. B. das folgende bei den 
sogenannten Wunschopfern oft vorkommende Rezept, das ioh 

1 Jaim. Br. HI 159 (JAOS. 26, Toil 1 p. 64 f.). 

* Sie spielen also otwa dieselbe E-olle wie Gotternainea in einem Zanber- 
spruch; sie geben dem Spruch seine spezielle Wirkungskraft, oline dass dabei 
an ein persOnliches Eingreifen der angernfenen Gutter gedaclit wird. » 
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juit einem . Passus aus TS. II. 1. 7, 2 ff. exemplifiziere : “Wer 
Brahmaglanz wunscht, soli dem Brhaspati (ein Tier) mit schwarzem 
Hinterteil opfern. Er nimmt seine Zuflucht zu Brhaspati mit 
seinem eigenen Anteil. Fiirwahr, dieser schenkt ihm Brahmaglanz. 
Wer llegen wunscht, soil den Mitra-Varuna eine zweifarbige 
(Kuh) opfern. Der Tag ist mit Mitra verbunden, die Nacht mit 
Varuna. Mittels Tiig und Nacht regnet Parjanya. Er nimmt 
seine Zuflucht zu Mitra und Varuna mit ihrem eigenen TeiL 
Fiirwahr, mittels Tag und Nacht lassen sie Parjanya ihm regifbn"^ 
Nach diesem Formular werden noch Ilezepte zu fiinf Opfern 
mitgoteilt. — Nun ist diese Mechanisierung des Opfers zwar zu- 
naclist in der gelehrten Opferspekulation und fiir den kompli- 
zierten Opferapparat des Qrautazeremoniells bezeugt,^und es ist 
oin absurder Gedanke, dass die Brahmanen nicht Opferhand- 
lungen in der Bedoutung von Darbringungen an die Gott- 
lieit gekannt haben sollten. Andrerseits muss aber die skizzierte 
Auffassungsweiso jenen Kreisen in hohem Grades in Fleisch und 
Blut libergegangen sein: sie hat ja nicht den Charakter einer 
Theorie, sie ist vielmehr ein Dogma oder richtiger die feste 
Grundvoraussetzung, auf der die ganze Opferspekulation sich 
aufbaut. Sobald es sich um brahmanische liiten — auch brah- 
manisch bearbeitete Volksbrauche — handelt, hat man darum mit 
ihr zu rechnen^. 

In meiner oben dargelegten Auffassung iiber die Mecha- 
nisierung des Opfers und die Stellung der Gotter in dem brah- 

^ Man kanii also aucli hier» wo man oin Eingroifon von Soifceii der GOtter 
annirnmt, dank der Meehan isiennig des Opfers die Wirkimgen desselben geiia\i 
nnd ini voraiis l)erechneii. Auf eim* Opferhandlung eines gewisst?n Schemas 
folgt mit Notweiidigkeit die entsprechende Wirkuiig. Vgl. OLDENBEaG-, Die 
Weltanschauung der Brahmanatexte 154 f.: “Man fiililt sicli des Gottes durch- 
gewiss . . . ktuii Zvvang gegen den Gott in dem Sinn, dass er wider 
seinen Willen zu etwas genOtigt wtirde, aber eine von seinem bereclienbaren 
Weseii bestimmt za erwartende Wirkung** — und denselben a. a. O. 153^: “Ich 
ni('in(»rseits glaube, dass man in Bezug auf das ganze Gebiet der ’Wunschopfer ' 
sich Caland (Over de ’Wensclioffers’, 1902, S. 31) darin anzuschliossen hat, 
dass diese in wezcii uiet anders dan inagie zijn“. 

^ Tiber das Op|er iji der Bralimanaspekulation handelt Svlvain Lkvi in 
seiner Abiiaiidlung La Doctrine du Sacrifice dans les Brahrnanas. Vgl. weiter 
Hauu in seiner Edition des Ait. Br. 73 f.; Oi/iramarr, L’Histoire des Id^es 
theosopliiques dans rinde 9 ff.; Jacobi, Enc. of Bel. and Eth. IT 800 Sp. 1 f. ; 
Oldenberu a. a. O. 149 ff. 

^ E. Arbman, m 
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manischen Kulte gehe ich wesentlich welter als z. B. Oltbamare 
in seiner a. A. Nach ihm waren die GStter so zn sagen als 
•Vermittler der wirkenden Krafte des Opfers aufzufassen, mach- 
tige Wesen, die doch ex opere operato durch das Opfer in Be- 
wegung gesetzt werden: “Le dieu est un intermediaire, le plus 
souvent obligatoire, il est vrai: c’est par lui que I’acte sacre ob- 
tient Teffet desire. Mais, en derniere analyse, c’est bien le rite et 
la formule qni amenent le retour regulier du soleil, qui font 
tomber la pluie et assurent I’ordre de Tunivers. Le deva n’est 
point un 6tr© inoralement bon qu© le croyant dispose favorable- 
ment par un sentiment de piete et d’adoration; c’est un etre 
puissant, mais en somrne de caractere equivoque, que le sacrifice 
rend bienveillant ex opere operato^ — Unzweifelhaft gibt sich 
hier und da aucb ein© solche Betrachtungsweise zii erkennen, 
wio oben durcli ein Beispiel gezeigt wurde^, aber die tragende 
Idee des bralimanischen Opferwesens scheint diese Auffassung 
mir doch keineswegs zu sein. Jedenfalls tritt sie sehr wenig 
hervor. In der weit uberwiegenden Anzahl der Falla, in denen 
die Wirkungen des Opfers Gegenstand der Spekulation sind und 
durch die eine oder andere Legende veranschaulicht werden, 
werden die Gutter entweder iiberhaupt nicht erwahnt, oder sie 
sind, wenn sie auftreten, nicht Yermittler dieser Wirk- 
ungen, sondern sie sind selbst Opferer: das Opfer scheint in 
der Tat ganz und gar ein magischer Apparat zu sein, welcher 
direkt und ohne Verraittlung der Gutter verschiedene Wirkungen 
ausldst, und ist darum fiir die letzteren auch ebenso anwendbar 
wie fur die Menschen. Die Gotter sind von dem Ritual ab- 
sorbiert wordeiji.’ Sieht man die Sache so an, dann verstcht 
man auch, warum zwischen den Gottern und den mit dcin 
Opfer laborierenden Menschen kein Gegensatzverhaltnis sich 
geltend macht. Die Gotter brauchen nicht gezwungen zu war- 
den, teils weil sie keine selbstandige Rolle mehr spielen, teils 
auch weil das Opfer ja doch immer ein durchaus gottliches ist. 
Die Vorstellung eines Gegensatzes zu den Gottern wird iiber- 
haupt nicht aktuell. — M. E. ist also das brahmanische Opfer 
in grossem Umfange von allem, was wirkliche Religion heisst, 
ebenso losgelOst worden, wie in epischer Zeit die Askese, die 

^ Vgl. auch Jacobi a. a. O. 

* Vgl. auch Oldenbebo a. a. O. 155. 
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Yogapraxis. Diese ist als magisches Universalmittel an die Stelle 
des Opfers getreten. — Dass das Opfer als ein rein magisches 
Verfahren aufzufassen ist, darauf dentet auch der Uinstand, dass’ 
die Getter in den spateren Riten in so auffallend grossem Urn- 
fange von unpersOnlichen Wesenlieiten verschiedener Art ersetzt 
warden. Und ihrer nebengeordneten Stellung im Kiilte entspricht 
durchaus ihr immer mehr iiberhandnehmendes Schattenwesen, 
Vgl. weiter nnten. 

Wir kehren zum Baliopfer zuriick. — Ein solches ist nach 
Gobh. Gr. und Khad. Gr. bei einem von den genannten Texten vor- 
geschriebenen Opfer fiir Raka (IV 8. i ff., Ill 2. 8 ff. bzw.) zu voll- 
ziehen. Man macht ein Feuer auf einem Kreuzweg und bringt 
in diesem der Raka ein Opfer dar. Sodann geht man ein Stuck 
gegen Osten und opfert einen Bali den devajand^s, indem man 
nach oben blickt, und einen den itarajands, indem man seitwiirts 
blickt. Wenn man zum Feuer zuruchkehrt, darf man sich nicht 
umsehen. Aus dieser Bestimmung sowohl wie aus dem Opfer- 
platz ergibt sich, dass man mit damonischen Machten in Ver- 
bindung getreten ist^ Dasselbe geht auch aus der Art und 
Weise hervor, wie die Opfergabe fiir die Devajanas dargebracht 
wird. Sie wird offenbar in die Luft hinaufgeworfen. Diese 
Opforweise hat ihren natiirlichen Gnind in der Vorstellung, dass 
die Damonen in der Luft umherschwarmen. RV. VII 104. i8 
wird von den Raksas gesagt, dass sie nachts in Vogel ver- 
wandelt {vayo bhutvl) umherfliegen. Par, Gr. Ill G. 3, bei einer 
Kur gegen Kopfschmerzen, werden die Damonenwesen, welche 
das Ubel hervorgerufen haben, mit den folgenden Epitheta an- 
geredet: "Zerspalter! Du mit entstellten Augen, mit weissen 
Flugeln (gvetapalcsa), mit grossem Ruhm, mit bunten Pliigeln 
(citrapaJem)] Moge sein Kopf nicht schmerzen!"^ derselben 

’ Die itarajana's sclieineii mit den Yaksas idontisch zu sein, devajana's ist 
< ine allgemeiiic Bezeichriung fiir Damonenwesen. Icli verweiso auf einen fol- 
i^enden Abschnitt. 

* Dieselbe Vorstellung von den Damonen als fliegenden Wesen kehrt im 
iieutigen Volksglaiiben winder. “Bbuts can never sit on the ground, apparently, 
because, as has been shown already, the earth, personified as a goddess, scares 
away all evil influence. Hence, near the lowcaste shrines a couple of pegs or 
bricics are set up for the Bhut to rest on, or a bamboo is hung over it, on 
H'hich the Bhut perches when he visits the place“ (Crooke, PR. 1 237). “Another 
s<^ries of prox^hylactics depends on the idea of the separable soul or that spirits 
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Weise wie hier den Devajanas, opfert man beim taglichen Bali- 
harana nach Ap. DhS. II 4. s und Man. Dh(^. Ill 90 den 
'Bhutas, den Damonen. — Wenn Kliadira (III 2. i4) vorschreibt. 
dass man am Tag© nach dem hier angefiihrten llitns nach Son- 
nenuntergang Balis opfcrn soil, so hat man wohl die letztgenanntf^ 
Bestimmung dahin zii deuten, dass das Opfer damonischen Wesen 
gilt. — Das ist auch der Fall bei dem folgenden nach Par. Gr. 1 
12. 4 f. in Verbindung rnit dem Neu- und Vollmondopfer des 
Grhyarituals zu vollziehenden Baliritus. Die Frau geht aus und 
opfert einen Bali mit dern Spruch: nama striyai narnah pumse 
vayase vayase namah ^uMdya h,piadantdya pdplncm pataye namah 
ye me prajdm up)alohhayanti grdme vasanta 2 ita vdranye, tehhyo namo 
'stu halim ebhyo hardmi^ svasti vie prajdni me dadatv iti, Dass 
man mit diesem Opfer bose Wesen sich geneigt rnachen will, ist 
offenbar. Wie ist der Ausdruck vayase vayase namah zu ver- 
stehen? Stenzler ubersetzt (ADMG. VI) “jedem Alter Verehrung‘‘; 
Hillebrandt (llituallit. 76) ‘^Verehrung dem Alter^*; Oldenbero 
(SBE, XXIX) “to every time of life adoration^. So aufgefasst wird 
er indessen in dem vorliegenden Zusammenhang kauin begreiflicli. 
Er hat vielmehr dcnselben konkreten Sinn wie die iibrigen Aus- 
dn’icke und ist zu iibersetzen: “jedem Vogel Verehrung“, wobei 
man entweder an Damonen oder, was noch wahrscheinlicher ist, 
an Totengeister gedacht hat. Wie, im heutigen Volksglauben 
dachte man sich auch zur vedischen Zeit die Seelen der Toten 
gern in Vogelgestalt oder als wirkliche Vogel vcrkorperth wie 
bekannt eine sehr verbreitete Vorstellung. Ein unzweideuiiges 
Zeugnis davon gibt Baudh. DhS. II 14. 9 f. mit der Vorschrift, 
dass man beim (yraddha auch den Vogeln einen Pindat gebcii 
soli, “denn wie man weiss treten die Toten in dfu* Gestalt von 
Vogeln auf“ {vayasdm hi iniarah pratiniayd carantlti vijhdyafe). 


arc always fluttorin^ iii the air ruinul a person’s head". Man s(diwingt deshall* 
bei der Hochzeit gewisse claniononvertreibtnKh* Gef^^enstanthM ein Messingbrett, 
eiiH‘ Morserkeiile od, dgl. viin die Kopfe d(‘S Bravitpaars zu ilirem Scliutz (ibid. 
IT 2i\ f ). Die Bhuts dringen durcli die Offniingen drs Kopfes in den Kbrper 
ein (ibid. 1 235, 237, 238 f.). 

^ Damit luingb os iiahe ziisammen, dass gewisSe Vbgel als iibornatiirlicle* 
und ominbse We^en, Yamas und Nirrtis Boteii etc., aufgefasst wurdoii, vgl- 
dio bei Wintkrnitz, General index, SBE. L un ter “Bird “ verzeiclmeten Stellon ; 
Hii.nK»u\NDT a, a. O. 183; Macdoxei.i., VM. 152; Hopkins, Ep. Myth. 19 f. 
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W^ie bekannt, gelten im indischen Volksglauben speziell die 
Kraben als Seelenwesen, vgl. Calani), Die altind. Todten- und 
Bestattuugsgebrauche 78, Crooke a. a. 0. ll 243 ff. Nach der 
Vi9vanathapaddhati (Caland, ibid.) opfert man am zehnten Tage 
iiach der Bestattung den Krahen einen Pinda mit folgender For- 
inel: Mlco 'siy yamaduto 'siy grhdna halim uttamam^ yasya dvdre gate 
prete tain dpydyatum arhasi (sic). Unter dem als Jcdka und 
yamaduta Angeredeton hat man also den Toten selbst zu A^ei- 
stehen. Am zehnten Tage setzte man dem Toten zuin letzten 
male Essen vor (Caland a. a. 0. 81 ff.). Eine ahnliche Forinel 
wie hier, doch mit der Veranderung, dass statt Icdha vdyasa steht, 
Ivehrt in einem von gi^hdbali handelnden Nachtrag zu A9V. Gr. 
wieder (Stenzlers Ausgabe, ADMG. Ill, p. 47). In demselben 
Texte findet sich folgender Spruch: amdravarunavciyavyd ydmyd 
nairrUlcd^ca ye te MJcdh pratigi^hnantu hhumydm pindam maydrpitam. 
Auf die bevorzugte vStellung der Krahe im Opferkultus deutet 
wohl ihre Benennung halihliujy balibhojana, balipusta. Im Vas, 
Dh(^. (XI 9) trifft man sie unter den AVesen, denen man beirn 
taglichen Baliharana Speise auf den Bodcm hinwirft. Man. Dh(J!J. 
Ill 92 nehmen ‘"die Vogeh‘ denselben Platz ein^ 

^ Vgl. zu dem oberi Aiigefuhrteu folgende Sentenz (BOhtlingk, Spruclie, 
2. Ausg. Nr. 6 7 Oil): samtu.^yaty uttamah stutyd dhanena niahatddhamah | 

prasidanti japair devd balibhir bhtitavigrahdh || (Bhutas, Voge), 
Kraiikheitsdiimoneii). Nacli eiiier Vorsclirift im Baudli. Pitrrnedhasutra I 11 
(Oaland a. 11 . O. 100) muss der Pinda, deii man beirn Asthisamcayana aus der 
Verbrimnungsasclie des Toten formt, in der Weise gemaclit werden, dass eine 
Taube sich nicht auf den Sciiatten desselben setzeii kanii — weil die Seele des 
Toten in die Taube eingehen kOnnte? Wenn eine Taube sich aufs Haiisdach 
s(^tzt (Qahkb. Mr. V 5. 1) oder Spuren auf dem Hausherd zuriicklasst (Ap. Gr. 
2‘i\. 9), wird das als ein sclilechtes Vorzeichen gedeutet, welches mit Opfer zw 
shlnien ist. Mit <lem letzteren Falle kann man die heutige Volksvorstellung 
zusammenstellen, nach welcher die Fusspuren einer Taube oder eines andoren 
Tferes in ausgestreuter Asche ein Beweis dafiir sind, dass die Seele des Toten 
t inea Besucli abgestattet hat (Crooke, PR. II 73 f.). Nach RV. X 165 ist di(* 
Taube die Botin Yamas, des Todcs, Vgl. weiter fur diese Vorstellungen Jo- 
hansson, Solf&geln i Iiidien 20 f. ; Hillebrandt, Rituallit. 183; Hopkins, Ep. 
Myth. 34. — Denselben Seelenwesen in Vogelgestalt begegneii wir sicher aueh 
in dem eigen tumlichen, schon in einem fruheren Zusammenhang (oben S. 53) 
beriihrten Gebrauch, der im Grbyazeremoniell unter der Benennung Yajnavastu 
geht und seine Entsprechung in einer ahnlichen Zeremonie beirn (Jrautaopfor 
bat. Bei der erstgenannten Gelegenheit wird das Grasbvischel, be vor man es 
ins Eeuer wirft, den “Vogeln“ dediziert mit den Worten: ‘*Mogen die VOgel 
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An das Damonenvolk richtet sich ein eigenttimliches Bali- 
opfer, das nach Ap. Gr, 19, 7 beim Agrayana — dem Erstlings- 
opfer der Ernte, vgl. Hh^lebrandt a. a. 0. 85 f. — zu voUziehen 
ist. Man soli bei dieser Gelegenheit einon Breikloss auf den 
Dachfirst binaufwerfen. Der Text sagt zwar nicht, welcheu 
Wesen das Opfer gilt. Dass man es in der angefiihrten Weise 
aufzufassen hat, geht indessen aiis einem ahnlichen Gebrauch 
Vaisn. Dh(^. LXVII i4 hervor, wo vorgeschrieben Avird, dass man 
beim tagliclien Baliharana zwei Balis auf dem Hausdach ftir 
Kdnig Vai 9 ravana (Kubera) und die Bhutas, d. h. die Damonen, 
iiber welche er herrsclit, aussetzen soil. Das Hausdach ist namlich 
in der indischen Vorstellung ein beliebter Aufenthaltsort fiir 
solche Weseuy. vgl. Crooke, PH. I 293 1: “We have already 
seen that the dravidian tribes will not allow their women to 
touch the thatch during a whirlwind ^ ... It is on the roof, 
too, that the old shoe or black pot or painted tile is always kept 
to scare the Bhuts which use it as a perch“. — Mit dem oben 
augefiihrten Opfergebrauch kann man die im alten Persien beob- 
achtete Sitte A^ergleichen, w^ahrend der HamaspaS*maedaya-periode, 


lecken, was gesalbt wordeii ist, \ind auseinandergelieu*^ (aktam rihand vyantu 
vaya iti; Keith, TS. I 15*, findet die Fonnel “very obscure/*). Im Qrautazere- 
moniell begleitet die Fonnel eino aiialoge Handlung, luiinlich das Salben des 
Prastarabtindels mit der Opfersubstanz (mit dem, was davon in don Opfer- 
Idffelii zuruckgebliebeii ist), ehe es beim Scliluss dos Opfers ins Feuer geworfen 
wird (vgl. ilii.LEBUANDT, Neil- und Vollmoudopfer 142®). Die Formel findet sich 
TS. II. 13 d ; VS. II 16; MS. I 1. 1.3; Katli. S. I 12. MS. hat aptuhhi rihandh etc.; 
Kath. S. at'thavi fiir alctam. — Man braucht kaum Bedeiiken zu tragen, die vayak 
als umlierstreichende Seelen zu deuten, Reprasentanteii jener Klasse von Wesen, 
denen man nicht Zugaiig zum Opfer der Gutter gewUhrte und die in dieser 
Weise abgefunden werden. Wir habcu schon gesehen, wie bei gewisson Gele- 
genheiten die Stellung der Pitaras als Wesen niederer Ordtiung, die am GOtter- 
opfer keiiien Toil haben, in verschiedener Weise markiert wird (Opfer auf 
Kohlen, von tjberresten, s. S. 51 f). Sie stehen in dieser Hinsicht auf dorselbhn 
Linie mit lludra und dor niederen Gtttterwelt Uberhaupt. Beim Yajnavastu 
soil man auch den Grasbuschel, nachdem er in der angeftihrten Weise belian- 
delt worden ist, mit einer Dedikation an Rudra ins Feuer werfen, und mit 
einor ahnlichen Formalitat findet man im Qrautaritual den Gott beim Neu- uud 
Vollmoudopfer ab (oben S. 53). — Mit den Komm. zu TS. und VS. hat man 
dann sicher vyantu in der angeftihrteii Formel mit “gehen sie aiiseinander“ zu 
iibersetzen und darin eine Deprekation zu sehen, vgl. ahnliche Formeln bei 
Opfem ftir Rudra (oben S, 55). 

^ Bei Wirbelwind und Sturm sind die Damonen in Bewegung. , 
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wenn die Toten nach ihren fruherenWotinungen zuriickkehrtett> 
um von den Hinterbliebenen bewirtet zu werden, Essen in den;. 
Wohnstuben des Yerstorbenen oder auf den Hausdachern 
zusetzen^ 

Dieselbe niedere GOtterschicht wie die bisher genannten 
‘^baliessenden“ Gotter vertreten auch die Genien, ‘"^die Beschtitzer 
der Furclie^, denen man bei dem volkstiimlichen SitajajSa^ ein 
Baliopfer darbringt. Man macht aussen im Freien, in der Nahe 
des Feldes oder des Dorfes, ein Feuer an, in dern man dem Indra, 
der Sita, der Urvara und anderen Gottheiten opfert. Sodann 
werden, auf Ku 9 agras, das vom Urastreuen des Feuers iibrig 
geblieben ist, Balis, in jeder Himmelsgegend einer, den Beschut- 
zern der Furclie® (sltcigopMhyah) ausgelegt. Dann folgt nocli 
ein ahnliches Baliopfer aus anderen Ingredienzen. Die Volks- 
tiunlichkeit des Ritus tritt in der ausdriicklichen Bestimmung 
hervor, dass aucb die Frauen opfern sollen, "denn so ist der 
Gebrauch‘‘ (Par. Gr. 1117. xs). In dem brahmanisch legalisierten 
Grbyaopfer ist namlich der Mann der Opferer, wenn er auch bei 
gewissen Gelegenheiten von der Frau ersetzt werden kann, vgL 
Hillebbakdt a. a. 0. 70. Nach Ap. Gr. 8. 3 verschmahen die 
Gotter ein Opfer, das von einer Frau dargebracht wird. Dagegen 
werden die Frauen oft als Tragerinnen der volkstiimlichen Uber- 
lieferimgen erwahnt, an die man sich wenden solle, um Auskunft 
liber verschiedene Gebrauche zu erhalten. So hat man z. B. 
nach Ap. Gr. 2. i5 von don Frauen zu lernen, welche Zeremo- 
nien — ausser den im Ritual vorgeschriebenen — bei Hochzeiten 
zu vollziehen sind. Es interessiert uns in diesem Zusammenhang 


^ Alboruni in seiner Chronologie, transl. Sachau, London 1879, p. 210 f., 
angefulxrt von Lehmann, Enc. of Rel. and Eth. I 455 Sp. 1. — In persischer 
wio in indischer VorstelUing kommen die Seeleii als Vogel fliegeiid, vgl. Yasht 
xin 70. 

* Vgl. H 1 LI.EBUANDT, Rituallit. 86. 

® “Denen, die im Osten sitzen, mit Bogen und KOcher, mugen sie dich im 
Osten beschiitzen**. Im Siiden opfert man den “Waclisamen, Gepanzerten“, im 
Westen “den MSchtigeii, Hervorragenden, Bhuti, Bhumi, Parsni, ^unamkuri“, 
im Nordcn den “Fttrchterlichen, Windschiiellen, die dich im Norden, auf dem 
Felde, auf der Teiine, zu Hause und auf dem Wege wachsam und unablJisslich 
?:tchiitzen sollen“. Es scheint sich also um eiiien Schutzritus gegen feindliche 
Machte zu handeln. Vgl. das Schema — Opfer in den vier Himmelsgegenden 
— mit der Anlegung des Sarpabali! 
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besonders, dass die Kommentatoren unter den angefuhrten Zere- 
monien Baliopfer fiir die Nagas und Yaksas erwalmen. 

Audi Rudra, als eine jener volkstumlichen Gottheiten, ist, 
wie wir gesehen, Gegenstand der gleidien schlichten Opfer. 
Gobhila sclireibt I 4. 3 i vor, ^ass man, wenn eine Gabe dar- 
gebracht wurde, dem Rudra einen Bali, bestehend aus Getreide- 
abfall {phaliharananam), Schaum von gekochtem Reis und Wasser, 
opfern soil, und Ap. DhS. II 4. 2 3 , dass man nach der Mahlzeit 
die Speisereste aus den Kochtopfen aufheben und sie an einer 
nordlidi vorn Wohuhaiis gelegenen reinen Stelle als ein Opfer 
fur Rudra darbringen soli, “so wird Gliick init der Wohnstatte 
vereint sein“. 

Der wichtigsto init Rudra verbundene Ritus des hier be- 
sprodienen Typus irn Grliyazeremoniell ist indessen das Baliopfer 
an die Scharen Riidras beim pulagava so wie dieser Ritus selbst 
in seiner bei Ap. und Hir. vorliegenden Form. Wahrend namlicli 
der (JJulagava, wie er im A 9 V. Gr., Par. Gr,, Man. Gr. und Qaiikh. 
Qr. beschrieben wird, ein Schlachtopfer des gewohnlichen ve- 
dischen Tj^-pus ist 1 und deslialb im vorliegenden Zusammenhang 
wenig Interesse hat, sclireiben Ap. und Hir. 2 unter demselben 
Namen (Hir. II 8 . 1 ; Komin. zu Ap. 19. 13) einen Ritus von 
ganz anderem Aussehen vor, dessen ganze Anlage dazu berechtigt, 
ihn als ein ursprtingliches “Baliopfer" aufzufassen, um diesen 
Terminus weiter beizubehalten. Es unterliegt keinem Zweifel, 
dass das erwahnte Opfer von den Gesichtspunkten aus verstan- 
den werden muss, die an den volkstumlichen und an den priester- 
lichen Kult angelegt wurden. Der Ritus wird in seinen Haujit- 
ziigen folgendermassen beschrieben. Westlich von dem im Osten 
oder Norden (Ap.) angeraachten Feuer werden zwei Hiitten, eine 
im Siiden und eine im Norden, aufgefuhrt. Zu der stidlichen lasst 
man den Gott i^ana (Rudra) fiihren {daJcsinasi/dm (kiitydm) Igdnam 
dvdhayatiy Ap.), zu der nordlichen seine Gemahlin Midhusi; mitten 
zwisclien die beiden Hiitten stellt man ihren Sohn Jayanta, nach 


* Vgl. Hili.ebrandt, Bituallit. 83, 73; VM. 11 185 f. gulagava vvml der dem 
Ttiidra geopferte Stier geiianiit. 

* Wohl aiicii Bliar. Gr.? — Winternitz, Das altind. Hochzeitsrituell, p. 6: 
“Sehr auffaUig ist aiicli die nalie tibereinstimmung von Ap. 19. 13 ff., Hir. II 
8. 1 ff. und Bhar. II 9 f. in Bezug auf den Quragava, dessen Beschreibung von 
den iibrigen GThyasatrcn wesentlich abweicht‘*. 
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den Kommentatoren identisch mit Skanda. Walirend bei Hir. 
Ruclra durch einen Stier reprasentierfc zu sein sclieint(?)i — er 
Jieisst namlicli gulagava: ddksinasyam (Icupjam) gidagavam avalia- 
was in den anderen Sutren die Bezeicbnung des Opfer- 
stieres und sodann des Ritus selbst ist^ — und danach aucli 
seine Gemahlin und sein Sohn als eine Kuh bzw. ein Kalb auf- 
znfassen waren, lasst sich bei Ap. nichts derartiges bemerken. 
Er spricht nur von l9ana, Midhusi und Jayanta, und darunter 
sind nach Haradatta Bilder der genannten Gottheiten zu ver- 
stehen: toy or dcvasya devya^ca pratilcrtl Jcrtva madhye jayantasya 
pratiJcrtim (Komm. zu Ap. 20. i)^. Nach beiden Sutren geht in- 
(lessen die Zeremonie in der Woise fort, dass man den drei 
Gottheiten zuerst mit Wasser aufwartet und sie sodann je ihie 
Portion der zubereiteten Opferspeise beriihren lasst, mit der 
Formel: “Mag er, der freigebig spendende (die Opferspeise) be- 
liiliren. Dem freigebig spendenden, svaha! Mag sie . . . beriihren. 
llir, der freigebig spendenden, svaha" . . . etc. Dann werden die 
drei Gerichte den Gottheiten iin Feuer geopfert. 

Es kann kein Zweifel dariiber bestehen, dass die hier be- 
schriebene Form des (^iilagava wie viele andere vedischen Biten 
durch Zusammenscliweissung eines Opfers des gew5hnlichen prie- 
sterlich- vedischen Typus und eines volkstlimlichen Ritus von 
ganz anderer Art entstanden ist. Erst nach dieser Retuschierung 
konnte der letztere seinen Platz im vedischen Zeremoniell be- 
kommen. Dass der Qulagava in dieser Weise zustande gekoni- 
inen ist, darauf weist in erster Linie sein Name ifdnahaU'\ Da 


‘ So Hilt.f.uu AND T a, a. O. 84 \iiid Oldenbero, SBE. XXX 220 ff., 224 (vgL 
290 ff.); Rel. d. Voda, 1. Ausgabe 82, 2, Ausgabo 79. Vgl. ind(3sseii gleich uiiteii ! 

* Komm. daksinasydm kutijdm (^ulagavam dcvaru dvdhayct. 

® Hillehrandt und Oi.denreug deub?n den Ansdruek als das “Spiessrind'*. 

• * Bilder der zu ver(^hrenden Gottheiten fiir jede besondere Gelegeulieit 
(aus Ton) zu vorfertigen und dann zu zerstoren kommt beutzutfige allgemein vor 
und scheint ein alter Gcbrauch zu sein. Vgl. Lunwio a. a. O. hi f.. Ward II 
12 f., I IG, 18 f„ 119 f., 128 f., 140, 154, 174; Crooke, PR. IT 138; vgl. Tagore, 
Tiio cresceht Moon 15: “You were in the dolls of my childhood’s games, and 
when with clay 1 made the image of my god every morning, I made and 
unmade you theu“. 

® So wird er bezeichnet bei den Kommentatoren des Ap. Gn und Ap, 
Cf. (Haradatta zu Ap. Gr. 19. 13: atha Igdnabalir ndma pdkat/ajtlo vak.v/atc, gula- 
ydva iti Bei dem Komm. de.s Ap. Qr. findet sich die Bezeichnung — statt 
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namlich der Ausdruck hali bei den Eitualisten nie von einem 
Opfer des gew^nlichen vedischen Typus gebraucht wird, sondern 
stets das Baliopfer bezeichnet, und dieses Opfer ebenso wie sein 
Namen^ aus dem volkstiimlichen Kultns hergekominen sein 
muss, so ist Iqanahali als Benennung des volkstiimlichen Opfer- 
brauchs zu verstehen, der von den Eitualtechnikern dem pulagava 
zu grunde gelegt wurde^. Diesen Ritus haben wir in Analogie 
mit den iibrigen Baliopfern aufzufassen, und sehen wir naher 
zu, so werden wir finden, dass Ap. und Hir, ihn wenigstens 
seiner wesentlichen Anlage nach nach aller Wahrscheinlichkeit 
in ziemlich unverandertem Stande aufgenommen haben. Es kann 
namlicli keinem Zweifel unterliegen, dass die Hiitten, die Gotter- 
bilder — wenn wir vorlaufig von Haradattas Auslegung des Ap. 
ausgehen — und die mit diesen vollzogenen Zeremonien eine 
typische Form volkstiimlichen Kultes vertreten, eben die, welclie 
dem modernen Hinduismus sein Geprage gegeben hat — ich denke 
dabei an die im heutigen Indien iiberall anzutreffenden Tempel 
und kleinen Heiligtiimer mit ihren Gotterbildern und ihrein 
Opferdienst. Matrdatta zu Hir. II 8. 6 verwendet auch von den 
Hiitten den Ausdruck ayatanani: Heiligtiimer. Wenn Skanda 
ausserhalb dieser Hiitten aufgestellt wird, so darf man dariii 
vielleicht ein Analogon sehen zu der heute iiblichen Sitte, Gott- 
heiten niederen Ranges, deren Kultus mit dem der grossen Gotter 
verbunden worden ist, einen Platz ausserhalb der Tempel der 
letzteren, im Freien oder in besonderen kleineren Heiligtiimern 
zu bereiten, wo sie als eine Art Hiiter fungieren^. — Betrachten 
wir nun die mit den drei Gotterbildern verbundenen Zeremonien 
etwas naher! Nach beiden Stitratexten setzt man den drei Gott- 
heiten Wasser vor — namlich zum Waschen u. dgl., ganz wic 

pllagava — in eiuer Liste der Pakayajnas; dieselbe Liste ist bei Satyavrata 
Sama^rami in der Usa aiigefuhrt, Hillebrandt a. a. O. 71; SBE. XXX 35 8j. 

^ S. weiter miten. 

’ Vgl. WiNTERNirz, Der Sarpabali 261 Sp. 2, der von I^anabali als dern 
Nami'n dos Kitiis ausgeht mid denselbeii als “das Streuopfer an I^ana odor 
Qiva“ deufcot. “Streiiopfor“ freilich ist keine geeignete Benennung des hier 
vorliegonden Ritus, wie wir sehen werden (vgl. auch oben S. 64 Anm. 1). Wegen 
der Bezeichnung igdnahali vgl. traiyamhako halih (oben S. 62 Anm.), sarpabali 
und dhurtahali (Name eines im Baudh. Grhyapari^. beschriebenen Skandadpfers, 
Caland, WZKM. XXIII 53). 

» Vgl, Ckooke, PR. I 84. 110. 128; Ward I 56. 
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beim Sarpabali und dem Vafceropfer. Oldenbero, der die be- 
treffenden Gottheiten als Tiere auffasst, iibersetzt sowohi Hir. 
^^ie Ap.: “He gives them water to diiuk in the same order, in, 
Avliich they have been led (to their places)**, Aber die Sutra- 
toxte reden von keiner Trankung. Es heisst nur (bei Hir. sowohi 
wie bei Ap.): yathodham udalcani praddya etc., wozu Haradatta: 
j/athdvdhanam udaJcdni arghydni prayacchati . . *^igdnedam te 
arghyam'^ etc., und Sudar^anarya: udakdni pddydni pratyeham 
svaih svair ndmdbhir namontaih pradaddti^ prdkarsena bhaktipurah- 
saram daddti. — tdhhyo devatdhhya udakanjaMms tummi pradwya . . 
sagt Matrdatta (zu Hir.). Man hat also die Sutravorschrift nach 
(ler Analogie spaterer Kultgebrauche anfzufassen, bei denen man 
den GOtterbildern mit Wasser zum Fusswaschen, Mundsptilen 
nnd Bade aufwarteti. Die Richtigkeit der Auslegung der Korn- 
inontatoren erhalt eine Stiitze durch die analogen Qebr^uche 
beim Sarpabali und Vateropfer. Haradatta schreibt auch vor, 
dass man den’drei Gottheiten Blumen, Wohlgeriiche, Haucher- 
erk und Dampen verehren und Sudar^anarya, dass man ihnen 
“Sitze u. s. w.“ igsanddi) hinstellen soil, was alles dem volks- 
tfimlichen Opferkulte ange.hbrt^. — Nach dem Darbieten von 

^ Vgl. z. B. Ward II 65, I 110 ff. Ein GegenstUck zvi der obeu aiige* 
fuhrten Zoremonio bietet MBh. XIII 14. 31 f., wo der Askot Upanianyu dem 
Qiva Fusswasser und Arghyawasseu — wie bei Matrdatta iiiit den Handen — 
als Opfe^r darbriiigt, wemi dieser ihm bei eiiier gewissen GelegenJieit im Hima- 
laya orscbeint (pddyam arghyam hhaktitah hrtdnjalipiito hhiitva sarvam tasmai 
Hijavedayam). — Bei der vediseheii Argliazerenionie, ‘‘der feiorli(;Iieu AiifnaUme 

Gastes“ (vgl. Hillerrandt a. a. O. 70) werclen dem Gaste Fusswasser, 
Argliyawasser (zum HS-iidewascheii) und Mundsptilwasser iiberreielit. Es ist 
offeiibar derselbe Gebrauch, der im Kulte wiederkehrt, wie aus dem soebeu 
aiigefiihrten Beispiel sowie aus Haradatta zu Ap. deutlich liervorgelit. Der Gott 
vertritt beim Opfer den geelirbsn Gast. Wir haben sclion wiederbolt Gelegen- 
gehabt, die realistiselie Anlage zu beriiliren, die dem volkstumlichen Kulte 
SoiidergeprU-ge im Uiitorschied von dem priestorlichen gibt, Beim vedischen 
Dpfer hat der bier besprochene Gebrauch keineii Platz. — Wie bekannt nimmt 
Wasser uberhaupt einen sehr wichtigen Platz im heutigen Kulte ein, vgl, z. B. 
Moxier Williams, Brahmanism and Hinduism 1373 f. “It is a common adage 
Uiat Siva is as fond of bathing as Vishnu is fond of decoration and the surface 
of the pedestal which receives the linga is so fashioned as to drain of tlie 
large quantity of water poured over the god every day from a copper vessel 
^vitli a hole at its bottom, hung directly over the shaft", Krishna Sastrt 73 f. 

* Vgl. oben imd Ward a. a. O. — Nach dem Ritual der angeftilirten 
^utren fiihrt man iQana zu seiner Hiitte mit folgenden Worten ; “Mclgen dich 
falben Renner herbeifuhreii, die eintraditigen, zusaminen mit den weisscn 
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Wasser folgt im Stoataxte das Beriiliren der GOtterbilder luit 
den Opfergerichten, und dass wir darin — nnd nicht im Brand- 
opfer — die ursprungliche Opferhandlung zu selien haben, lasst 
sich nicht bezweifeln. Das geht erstens aus den Sprtichen her- 
vor, mit denen man die Handlung begleitet: “Mag der freigebig 
spendende (es) beriihren, dem freigebig spendenden, svaha; 
mag die freigebig spendende (es) beriihren, der freigebig spen- 
denden, svaha" etc. Mit denselben Formeln werden namlicli 
bei dem sp^ter vollzogenen (s. unten), z. T. mit dem Aufhtlngen 
der Kuchen beim Traiyambakahoma analogen Baliopfer, die 
Spenden dem Rudra nnd seinen Scharen dargebracht: gihajxjpa- 
spr^Uy grhapdya svcihd . . nisangina upasprgata^ nimngibhyah 
svdhd etc. — und hier folgt kein Brandopfor! AIs ein 
Opfer haben auch die Kommentatoren die besproch<?ne Beriili- 
rungszereinonie anfgefasst : sthdlipdTcdd uddhrtya trln odandn Teal- 
payati trim pdtrem devdditrhhyo homdrthmn iipahdrdrthani, sagt 
Haradatta zu Ap. 20. 4 und hat mit upahdra gerade dif‘ 
betreffende Handlung bezeichnen wollen — vgl. Matrdatta zu 
Hir. 11 8. 5: upaspargayati (soil, die Gottheiten): tdbhyo devatd- 
hhyas trln odandn . . . npaharati, upahdra ist namlich in der 
ausserrituellen Sprache einfach Opfer, upa-hr opfern, aber, wohl 
zu merken, die volksttirnlicho Form des Opfers, wo man die Gabo 
vor einem Gotterbild odor sonstwo deponiert^. Die Termini 
homa und upahdra driicken offenbar in Haradattas und Matr- 
dattas Sprache dieselbo Distinktion zwischen vedischem Brand- 
opfer und volkstumlichem Deponierungsopfer aus, auf welcher 
die ganze voiiiegende Untersuchung aufgebaut ist. 

Hossen, d<Mi hellen, wiiulscliiudleii, slark**!), clii^ fliiik wie dor Crodanko siiick 
Koinm scUnell zu ineiiiein Opfer, Qarva, om!“ — Auch dieses Herbeirufen d<'S 
Gottes hat seiii Gogonstuck im Opferzeremoiiioll des Hinduismus, vgl. Wa.ri) 
a. a. O. I 111: “He then (riach d(^m vor dem Bild der GOttiii vollzogeiicii 
dhydna) calls the goddess, saying: “O goddess, come here, come here; ptay 
here, stay here. Take up thine abode here, and receive my worship. The 
priest next places before the image a small piece of square gold or silver, for 
the goddt^ss to sit upon, and asks if she has arrived liappily ; adding the answer 
himself, ’Very happily’**, — Vgl. auch die laiige dvahana-Fovnu^l hei dem ini 
AY.-Pari<,".. 20 (The Pari(;i. of the AY., ed. by G. M. Bolling and J. v. Nege- 
LEIN, Leipzig 1009 — 1010) beschriebenen Skandaopfer. 

^ Vgl. oheu S. ()7 f. und s. 'weiter unten. Zur Bedeutung der Beriihrungs- 
prozedur vgl. weiter Haradattas Auslegung von upaspar^ayati: svasvdmisamban- 
dham kdrayati — er macht jeden Gott zum Besitzer des ihm zukommendeu 
Toil der Opferspeise. 
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Eine Crux bereitet nun freilich Hiranyake 9 in mit seiner Dar- 
stallung des Ritus, nach der die Gottheiten durch Tiere reprasen- 
tiort waren. Wenn es sich wirklich so verhalten sollte, batten* 
wir bier einen Braucb vor uns, welcber im vediscben Ritual und 
— Avenigstens in der bier vorliegenden Form — soweit mir 
bekannt ist, aucb in der indiscben Volksreligion jede Analogic 
ontbebrti. Aucb deutet nicbts darauf bin, dass Rudra (oder 
(^iva) je in der Gestalt eines Stieres oder eines anderen Tieres 
gedacbt worden ware 2 . Er wird scbon im Rigveda ganz und 
gar antbropomorph dargestellt. Und wabrend bei (^iva Avenig- 
stens der Stier sein beiliges^ Tier ist, lasst sich bei seiner Ge- 
mahlin oder Skanda nicbts Analoges aufzeigen. — Nun sind wir 
aber nicbt genbtigt, soi es Hiranyakecin selbst, sei es den Kom- 
mentator in der angefiihrten Weise zu verstehen. Fest stebt 
zwar, dass gulagava im befcreffenden Sutratexte nicbt das Schlacht- 

^ Niclit iiur dio drei genamiten G-ottlieitoii, auch Ksetrapati wS-re nach der 
Analogic dos bei derselbcn Gelegeaheit durch einen Stier vertret<M», 

s. \inton. 

® Bloch suclit in d<‘.r ZDMG. LXII 653 ff. zu beweiseii, dass piva in 
iiltereii Z(iiteii uiiter deni Bilde eines Stier<?s A'erohrt worden sei. Aus seinen 
Ausfuliruiigen geht in. E. hdchstons hervor, dass man Chva bisweilen in der 
Ornairunitik und auf Mrmz(in von oinein 8ti(‘.re hat repraseiitiort werdoii latssen 
- ganz wie ludra von oiiiem Elefanten. Aus derartigen unsicheren uiid viel- 
deutlgcTi Datmi darf man nicht schliessen, dass <^Uva (Rudra) einst Tiergestalt 
liatte — um so wenig<»r weil sonst gar keine Spuren andeuten, dass or oine 
solcho Eiitwickliing hinter sich habe. Mit der von B. verwondeton Beweis- 
fiihrimg ware auch Indras Elefant als ein Rest iilterer tiieriomorpher Gestalt 
des Gottes aufzufasseii — wiilirend Indra in der Tat erst spilt mit diesein Tier 
ill Verbindung gt^braclit worden ist (vgl. Chaupentiek, Kloine Beitrage ziir iudoir, 
Myth. 43 f.). Noch weiiiger kaiin icli Bloch folgeii, wenn dmi fleischfr<\s- 
send(.‘n Stier (rmbha) in (lirivraja, MBh. II 21. 10, oliin? weiteres mit Rudra- 
(^’iva identifiziert, iiur weil im selbeii Zusammenhang von diesem berichtet 
wird, dass er von dem (in G. wohiiendeii) Konig Jarasandha Menscheiiox^fer 
zu bekommen pflegte. Vielinohr hat man liier an irgmid ein MarcJienungi-- 
heuer — der Stier lebt nicht mehr zur Zeit der im Bericht ge.se hilderten Bo 
gelienheiteu, er ist von Brhadratlia totgeschlagen worden : auch die.s pa.sst selir 
sclilecht auf Qiva! — oder an einen fleischfressendeu Diimon zu denken. Dii- 
tnonen worden ja in beliebigen Tiergestaltori vorgestellt. Ein beriilimter S tier- 
dam on ist der von Skanda odor Durga gototete Asiira Mahisa (Mahisa, Malii- 
sasiira). Der heutige Volksglauben kennt Wasserungehouor in Buffelgest-alt, 
denen man blutige Opfer darbringt, Ckooke, PR. I 44 — 45. Wegen der hior 
besproclienen Prage vgl. welter Chaupen-tjer a. a. O. Nach Ch. liat Qiva den 
Stier von Indra uberkonimen. 
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tier sondern den Gott Rudra selbst bezeichnet, und dass derselbe 
Ausdruck auch von dem Kommentator (zu II 8. i) als Benennung 
• Rudras aufgefasst wird, nach welcher der Ritus seinen Namen 
bekommen habe. Aber nichts notigt zu der Annahme, dass man 
in gulagava auch bier einen Stier zu sehen haben sollte. Vieh 
mehr deutet die Auslegung des Koinm. an, dass die betreffende 
Benennung in ganz anderer Weise aufzufassen ist. Die Sutrastelle 
lautet: athatah gulagavam . . . dahsinasyam (kutyam) gulagavam ava- 
hayaii, Und Matrdatta kommentiert gula iva gavdm bhavatUi gula- 
gavo rudrah; sa yasya devatd taechaulagavam karma; tasmdcehaula- 
gavena gdnio rudrah pagun na hanydt ; . . . gavdmupatdpe gdntyartha^n 
idam Jcarmottaratra givo hawa bhavatUi darga^mt . . . daksinasydm 
kutyam gulagavam dev am dvdhayet Der Kommentator sieht also 
in gulagava nur einen Nainen Rudras — “die Plage der Rinder'\ 
“der Viehplager“ 1 — der init einem Stier gulagava nichts zu 
schaffen hat. Und da nun Hiranyake 9 in gleich Matradatta aucli 
sonst kein Wort von einer Reprasentation der Gottheiten durclj 
Rinder sagt und dies ebensowenig bei dem — der Hiranyake 9 iii- 
schule sehr nahestehenden^ — Apastamba der Fall ist, da weiter 
die Gotterrepresentationen bei Hir. wie bei Ap. ganz zo behan- 
delt werden, als waren sie die betreffenden Gottheiten selbst, 
und da die Auffassung des l 9 ana etc. als Rinder dazu notigt, 
auch den Ksetrapati — den man (nach Hir. II 9. 8 f. und Ap. 
20. 12 ff.) nach Vollziehung des Qulagavaritus “in derselben 
Weise wie (gulagava (bzw. I 9 ana, bei Ap.) herbeifiihren soll“, 
um ihm dann auf dem Viehpfade {gavdni marge) ein Reisopfer 
auf vier oder sieben Blattern zu prasentieren — desgleichen als 
einen Stier aufzufassen und also zu der wunderlichen Annahme 
fiihren wiirde, dass es zu dieser Zeit eine allgemeine Sitte ge- 
wesen ware, die Gutter bei dem Opfer durch Rinder vertreten 

* ’ Wir haben wohl bier einen Fall, wo “eine parathetische Verbindimg 

mit habituell folgeiidem Genitiv vereinheitlicht worden ist“ (Wackernagel, Altind. 
Gramm. Bd. 2. 1 § 98 d). Analogien kann man in Bildungen wie gamguj gamga, 
ganigavt “dem Viehstand wohltatig“, gamgaya^ “dem Hausstand wohltatig“, sehen. 

* Hir. ist von Ap. abhaiigig, Hillebrandt, Bituallit. 29. 

® So ohne Vorbehalt Hillebrandt, Bituallit. 84: “Er lasst den Ksetrapati 
wie den Salagava herbeifuhreii (der also wie dieser durch einen Stier reprasen- 
tiert wird) und opfert ihm“. Oi^denberg scheint nicht iiberzeugt zu sein: “He 
has him (i. e. Kshetrapati? an ox representing Kshetrapati ?) led (to Ms place) 
in the same way as tlie sulagava“, tibersetzung des Hir. Gn, SBE. XXX 224. 
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za lassen, so scheint es mir notwendig anzunehmen, dass so- 
wolil Hir. wie Ap. an Q5tterbilder gedacht haben, zumal da 
ja der betreffende Ritus, wie wir gesehen, in wesentlichen Zugen 
init dem spateren Bilderkultus ubereinstimmt und von den Kom- 
luentatoren ganz nach der Analogic des letzteren aufgefasst wird^ * 
F^tvvas anderes kann wohl denn aucli Matrdatta nicht gemeint 
liaben, wenn er zu Hir. II 8, 2 ; daJcdnasydm qulagavam dvdhmjati 
sagfc: “Er lasst den Gott Qulagava nach der siidliclien Hiifcte 
f(ibren“^. — Es braucht nicht hervorgehoben zn werden, wie wohl 
sich die hier dargestellte Auffassung mit dem Umstande ver- 
cinen lasst, dass der volkstumliche Kultus nach aller Wahr« 
seheinlichkeit schon weit zuriick in der vedischen Periode den 
Gebrauch von Gdtterbildern gekannt haben muss. Denn der 
fcanabali ist, wie dies sowohl sein Name wie seine ganze Anlage 
zeigt, ein volkstiimlicher Ritus 

Eine zufriedenstellende Brkl^rung von Rudras Bezeichnnng 
^ulagava, die sonst nirgends vorkommt, scheint man durch die 
liier vertretene Auffassung des Ritus freilich nicht zu bekommen. 
Vielleicht konnte uns Matrdattas Interpretierung des Namens 
einen Leitfaden geben. Ohne weiteres lasst sich dieselbe nicht 
abweisen, da sie sich doch innerhalb der Grenzen des sprachlich 
Moglichen halt und auch sonst keine Ungereimtheiten darbietet, 
sondern vielmehr einen guten Sinn gibt. 

Es wurde hervorgehoben, dass Ap., Hir. (und Bhar.) unter 
d(u Bezeichnnng (^ulagava einen ganz anderen Ritus geben als 

^ Haben wir den liifcus in der oben angefiilirten Weise zu verstelien, dann 
wird die von Hubeut und Mauss, Melanges d’liistoire des religions 76 f., dar- 
gestellte Theorie hinfiillig, nach w<?lcher Uudra (das von ihin repra,sentiorte 
g'diihrliche Element) beirn Qulagava in dem Opfertier verkOrpert — “konzen- 
triert“ — ware und durch die Opferprozedur (das Schlachtopfer, das deshalb 
^uisserhalb des Dorfes, im Waldo geschieht) von der Horde \ind den Menscheri 
^ rihfernt wird — gemte einem beim Siihnopfer gewbhnliclnni Itezept: Auf- 
i^ammeln, Konzentrieren der gefahrlichen Krafte (dor “Heiligkeit“, dor Uiirein- 
der Siinde) im Opfertier und Unschadlichmachen ders(dben durch das Opfer. 

® Vgl. auch seine Erlliuterung von Hir. H 8. 11 ! 

^ Zur oben vertretenen Auffassung, dass das Berijliren dor Gotterbilder 
u«it der Opferspeise beim I^anabali die urspriingliche Opforfomi wiederspiegelfc, 
•v'ihrend das Homaopfer ein spaterer Zusatz bezeichnet, vgl. man besonders 
nach der Meinuiig der Siitren offeribar mit dem i<;vanabali-Qulagava ana- 
Ksetrapatiopfer, das vollkommen den Charakter einos gewohnlichon Bali- 
<^^»pfers tragt: die Opferspeise wird nicht im Feuer dargebracht (anagnau, Ap. 

12, Hir. II 9. 8), sondem dem Gotte auf Blattem vorgestellt. 
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die ubrigen Schulen. Die auffallendste Verschiedenheit liegt 
darin, dass der Ritus bei den erstgenannteii ein Speiseopfor 
ist, bei den letzfceren dagegen ein Schlachtopfer. Es scbeint mir 
kaum bezweifelt werden zu kbnnen, dass der Name ursprling- 
lich das Schlachtopfer bezeichnete, eigentlich als Benennung 
des zu opfernden Eindes^. So pflegt man auch denselben zu 
deuten^. Wie kain es aber dann dazu, dass er auch von (h^n 
Speiseopfer der Ap.- und Hir.-Schule gebraucht Avurde, das 
ja in keiner Weise der betreffenden Benennung entsprach? 

Es sfceht wohl zuniichst ziemlich fest, dass die letztgenannte Ver- 
wendung des Namens sekundaren Ursprungs ist. Es ist somit 
mOglich, ja Avohl sogar wahrscheinlich, dass die Apastambaschuk* 
ihn uberhaupt nicht kannte. Nach den Kommentatoren ware hier 
I^anabali, nicht (^ulagava die Bezeichnung des Ilitus. Dagegen 
zeigen sowolil die Benennung Qulagava bei Hir. wie Haradattas 
Auslegung zu Ap. 19 . 13 (vgl. oben) unzweideutig, dass man die 
bei den Riteii trotz ilirer Verschiedenartigkeit mit einander identi- 
fizierte. Die von Hiraiiyake9in gebrauchte Bezeichnung liesse 
sich dann vielleicht in folgender Weise verstehen. Hinter deni 
Narnen Qulagava steckt ein zum volkstiimlichen Rudrakulte dei* 
vedischen Kreise gehbrendes altes Schlachtopfer, das fur diesen 
Kult besonders cliarakteristisch war — vielleicht das vornehmsti^ 
Rudraopfer — und deshalb in das vedische Zeremoniell aufgenom- 
men wurde *"*. A us dem einen oder anderen Anlass setzten in- 

^ QCilagava iti harmanama, sa vaksyate; gulo'sydstlti gulah . . . ^lUyarthah : 
filiate rudrdya yopa^und ydgah, sa ^ulagavah, Narayana zu Aijv. Gr. IV 8. 1. Qulii 
heisst wirklieli Kudra(-Civa) z. B. MBh. II 4G. 14, vgl. Tri^tila als Name Qivii'- 
(Ska I) (1 a- P 1 1 rana, Bll, ) . 

vSten^er, Ubersetzuug voii At;v. und Par., ADMG. Bd. IV u. VI, Acv 
I 3. 6; IV 8. 1, 30; Par. Ill 8. 1, Ebenso Oldenberu in seiner Ubersetzuug der 
geiiannten Texbo, SBE. XXIX u. XXX und llel. d. Voda 79 ; Hielebrandt, VM. 
JI 185; RituaUit. 83; RajendualIla Mitra, JASB. Bd. 41 p. 180. — Aus flchoii 
angeftilirtOM Grdnden — Qulagava lasst sich weder als Benennung von Rudra 
noch von Qiva nacliwcison — ist es sebr unwahrsclioiiilich, dass der Eitu^ 
seiuen Namen nur als ein dem Eudra Qulagava geweilites Opfer und also uuab 
hiingig voii seincm Charaktor als Speise- oder Sc lilac litopfer erhalten babe. 

■'* Schlachtopfer — blutige — bildeten sicker seit alters eine der charakteri- 
stischstcn Seiten des volkstumlichon Rudrakultus. Spuren davon lassen sich 
ancli irn vedischen Ritual deutlicli Jiacliweisen, wie wir spater seheii werden. 
In spiiteren Zeiten gcbuliren ja die blutigcu Opfer vor allein den damoiiisciien 
GottlieittMj wie Qiva und Dnrga imd ikresgleiclieii, obgleich Qiva sich allmah 
lich von <lieser Primitivitat losgemacbt hat, vgl. Eajenuralala Mitra, JASB. Bd. 
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dessen einige Scliulen statt des Qulagava tein unblutiges Rudra- 
opfer — gleich dem Baliopfer beim Traiyambakahoma und 
dein entsprechenden Ritus bei Hir. und Ap. — in das Ritual^ 
cin, welches wohl bei diesen Schulen schon von Anfang an die 
Stelle des Qulagava einnahm und deshalb auch mit dem Namen 
des letzteren bezel chnet wurde. Der eben skizzierfce Vorgang wird 
verstandlich, wenn der (^ulagava besonders eng mit Rudra zu- 
sainmengehorte, so zu sagen als ein notwendiger Teil seines 
Kultus mit dem Bewusstsein verwachsen war. Jedenfalls wur- 
den die beiden ungleichartigen Riten identifiziert — so zu sagen 
idealiter, ihrer Geltung nach — und liier hat man die Erklarung 
dafiir zu suchen, dass der l 9 anaba]i den Namen des Qulagava 
bekami. Rudras Bezeichnung Qulagava bei Hir. liesse sich dann 
als eine Erfindung ad hoc zur Begriindung fiir den Namen des 
Ritiis verstehen^. Vom sprachlichen Gesichtspunkte aus bot 

41 p. 180, Anm. ; Waud I 17 f. (er empflingt jetzt fast keine blutigeii Opfer 
in«'hr). Volkstiimlicho Farbe hat auch dor N^aino ^ulagava: das (jjula als Waffo 
Rudras gehOrt der spatvedischeii, jedoiifalls volkstumlich-urwiichsigoren Rudra- 
gestalt aa (ftir Bolege s. Sadvimv-abrahm. V 11, Wkbek, Omina und Portonta 
.141; Kau<;. S. 31.7 and AV. VI 00, s. die Komiu. zu KaiK,*. und vgl. Calani>, 
Altind. Zaiiberritiial zur Stelle, Bloomfield, SBE. XLII 506, Jollv, Medicin 77 f. ; 
Vaisn. Dhg. LXXXVI 10, vgl. Stenzleu zu Par. Gp HI 9. 1, xVDMG. VI, Hille- 
BiiANDT, Rituallit. 85; ist auch Stoavidh. Br. Ill 6.12 auf Rudra zu beziohen? 

- vgl. oben S. 59 f.). Wie aus Kauc;.. S. 31. 7 und AV. VI 90 (vgl. auch 
Narayanas Auslegimg des Narneiis (^ulagava, oben) hervorgeht, gehOrt das ^ala 
soit alters Rudra an. Und da ^ivas Waffe, das Trit^Jiila, tatsaclilicli am Oftosten 
“Qula“ genannt wird (s. z. B. Fausboll, Indbydelsesskrift til Kjobenliavus Uni- 
versitets Aarsfest 1897 p. 25, Indian Mythology 151; besonders haufig komijit 
dieser .Ausdruck in Benennungon von Civa, wie ^ulin, (;ulapani(n), (^uladhara, 
vor), so hat man auch in Rudras Quia nicht eiiien Spiess sondem das Tri^'.ula 
(I)reizack) zu sehen. So wird das Wort auch vom Komm. zu Vaisn. DhQ. LXXXVI 
10 erklart. El)eii.so Fua Paolino, zitiert bei R. Schmidt, Fakire und Fakireutiim 
19 f. {plla der Dreizack (,’ivas). Wir haben bier wieder einen Zug, der den 
iinfgeren Rudratypus aufs tuigste mit Qiva verbindet. — Das Qflla ist Waffo odor 
Emblem einer ganzen Reihe dor modornen Volksgottheiten. 

^ Es ware aucli denkbar, dass der Qulagava und der Teanabali auf ein 
und donselbon Ritus zniTickgeben, der dann aus einoin uublutigen und einem 
blutigen Opfer zusammengosetzt war. So sebeinen in rnoderner Zeit die blutigen 
Opfer angelegt zu sein, vgl. Ward I 111, 155. 

^ giilagava wurde dann, nach dor Aiuilogie von andoren alinliclien Kiirzr 
tiamonbildungon* (z. B. tryamhakdh ~ traiyambakahoma od. traiyambakdpupdhy 
Belege bei BR.), als gleichwertig mit einem ^ulagavaka}'man, pulagavayajna o. dgl. 
aafgef 4 sst, vgl. Matrdatta; sa (Qulagava) yasya devatd tacchaulagavam karma Man 
8 E. Arbman. 
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eine derartige Benennung Eudras wenigstens keine Unmdglich- 
keit dar und konnte iiberdies einen der am starksten hervortre- 
.tenden Wesensziige des Gottes ausdriicken, gerade diejenige 
Seite an ihm, auf welche der Eitus vielleiclit in erster Linie 
Bezng nahm^. 

Unter alien Umstanden ist es mir nnmoglich, allein auf 
Grand der Eatselhaftigkeit von Eudras Namen (J!ulagava bei 
Hir. — des einzigen Umstandes, welcher zu der Annahme be- 
rechtigt, dass Eudra bier ein Stier ware, wahrend sonst alles 
dagegen spricht — Haradattas Auslegung des Eitus zu verwer- 
fen, welche eine durchaus befriedigende Erklarung desselben 
gibt und durch die Analogien des volkstiimlichen Kultus die 
beste Stiitze erhalt^. Ware Eudra (^ulagava bei Hir. wirklich 
als Stier aufzufassen — eine M<)glichkeit, die mir ausgeschlossen 
scheint — dann lage hier eine Besonderheit vor, die das Eitual 
der Hiranyake9inschule im Unterschied von demjenigen des 
Apastamba gekennzeichnet hSLtte — trotz der Abhangigkeit der 
erstgenannten von diesem — eine Besonderheit, die auf eine Art 
Kontamination der beiden besprochenen Eiten zuruckzufuhreii 
ware. 

Wir erinnern uns jetzt, dass Patanjali, wenn er die panine- 
^ ische Eegel ftir die Bezeichnung von GOtterbildem durch ein 
Beispiel erlautern will, “Qiva^, “Skanda" und “Vi9akha“ nennt. 
Bilder von diesen GOttern miissen also zu seiner Zeit allgemein 
und wohl seit alters im Gebrauch gewesen sein. Das ist offen- 
bar fur unsre Frage von Bedeutung, da zwei der genannten 
Gottheiten ihren Platz beim l9anabali batten, Vielleicht wurden 
Qiva, Skanda und Vi9akha gerade deshalb von Patanjali als 
Beispiele gewahlt, well sie in der Vorstellung nahe zusammen- 
gehOrten und im Kulte zusammen auftraten. Dass wirklich auch 
Vi9akha wenigstens innerhalb gewisser Kreise seinen Platz zu- 
sammen mit Qivsi und Skanda beim l9anabali oder irgend einem 

beachte, dass der Eitus bei Hir. nicht, wie Eudra selbst — und wie das entspre 
cheiide Opfer, d. h. der Opferstier, bei Acv., Par., Laty. und Haradatta 

zu Ap. 19. 13 — giilagavah (m.) sondern gulagavam (n.) heisst, s. Hir. II 8. 1. 
Dies deutet wohl darauf bin, dass Hir. den Namen des Eitus in andererWeise 
als die angefuhrten Scliulen aufgefasst hat. 

^ Vgl. den Komm. zu Hir. II 8. 1. 

* WiNTERNiTz fasst a. a. O. den Eitus in tlbereinstimmung mit Haradattas 
Auslegung auf, deutet also l^^a, MidhusT und Jayanta als drei G6ttc;rbilder. 
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ahnlichen Ritus hatte, kann man vielleicht ans dem Komm. zu 
Hir. II 8 . 8 schliessen. Die Sutravorschrift lantet: atha madhr 
yamaudanasya (d. h. von Skandas Opferportion) juhoti: jay ant ay a 
svaha, jayantdya svahd^ Hi — und die erwahnte Sfcelle des Kommen- 
tatoYs: dve (soil, dhutl) evety eke mantradvitvdt skandavifdJchdpeksa- 
tvacea. — Hier ist indessen Vi 9 akha wohl zunachst nur als eine 
Manifestation von Skanda aufgefasst. 

Die letzte Untersuchung hat uns also betreffs des Gebrauchs 
von Gotterbildern zur vedischen Zeit zu demselben Ergebnis 
gefiihrt wie die oben S. 82 ff. gemachten Erwagungen. Aus 
(lem r 9 anabali in seiner bei Ap. und Hir. vorliegenden Ausge- 
staltung konnen wir sehen, dass der volkstiimliche Kultus gegen 
Ende der vedischen Periode nicht nur Gotterbilder, sondern auch 
cinfache GOtterhauser kannte^. Und nichts hindert uns, anzu- 
nehmen, dass wir es hier mit altherkommlichen Gebrauohen zu 
tun haben. 

Zusammen mit beiden den oben besprochenen Riten, dem . 
Schlachtopfer sowie dem l 9 anabali, wird wie bemerkt ein Baliopfer 
an Rudras Scharen vollzogen. Nach A 9 V. Gr. (IV 8 . 22 ff.) soil 
man auf Schiisseln von Ku 9 agras, vier in jeder der vier Him- 
melsgegenden, (von dem Reste des beim Opfer fixr Rudra ver- 
wendeten Sthalipaka und des Fleisches, Nar.) einen Bali darbringen 
mit der Formel: “Die Heerscharen {sendh), Rudra, welche du in 
der (5stlichen Himraelsgegend hast, denen (gehort) dies Opfer. 
Verehrung sei dir! Tue mir kein Leid!“ — So verfahrt man 
in jeder Himmelsgegend. Sodann erweist man den vier Him- 

^ Es ist beinerkenswert und in vOlliger Ubereinstimmung mit unsrer 
Auffassung von dex Verschiedenheit zwiscben dem pries terlic hen und dem volks- 
tiimlichen Kulte, in der erwahnten Hinsicht, dass die drei von PataSjali ange- 
iUhrten Grottheiten, von denen Bilder gebraucht warden, sarntlich dem Volks- 
kultus angehOren — Wir haben gesehen, dass die vedischen Verfasser und ihre 
Zeitgenossen mit der ausseren Physiognomie Kudras wohl bekannt waxen, 
tlberhaupt la.sst sich aus den hier und da gegebenen charakteristischen Ziigen 
wie seinem schwarzen Haarwulst, seiner blauscliwarzen und roten Farbe u. s.w , 
darauf schliessen, dass man ein bestimmtes und sehr lebendiges Bild von dem 
Gotte gehabt haben muss. Dieser Umstand lUsst vermuten, dass man sich schon 
Iruh an bildlichen Darstellungen von ihm versiicht hat. In der Tat wird mit- 
unter von Budra in einfjx solchen Weise gesprochen, dass man fast dazu ver- 
anlasst wird, an Idole des Gottes zu denken, vgl. den oben S, 28 Anm. 2 zi- 
tierten Passus AV. XI 2. 5 f. 
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melsgegenden seine Verehrung mit den Eudrahyinnen RV. J 
43; 114; II 33; VII 46. ^ Diese Huldigung an die Himmels- 
. gegenden {digmi upasthcmam), sagt Apv., ist bei alien Rudra- 
opfern zu vollzielien. Das Blat des Opfertieres wird, 
oben erwalmt, nordlich vom Feuer auf Darbhagras oder auf 
Schiisseln von Ku 9 agras flir die Schlangen ausgegossen, mit der 
Formel: Qvasimr ghodmr vicinvatlh samagnuvlh sarpa yad vo 'tra 
tad dharadlivam^. Par. Gr. (Ill 8. ii) schreibt vor, dass man das 
Blut in Pala 9 ablattern auf Grasbiischeln als einen Bali dein 
Rudra, den Scharen dai’bringen soli (lohitam . . . rudraya 
sendhhyo halim }iarati)y mit dem Mantra: “Die Scharen, Rudra, 
die du im Osten hat, ilmen gebiihrt dieser Bali, Verehrung sei 
ilinen und dir!“ — und in derselben Weise im Siiden, Westen, 
Norden, nach oben und nach iinten. Nach Man. Gr. (II 5. .3) 
opfert man, mit je einein Anuvaka des (^atarudriya, acht (Blatter)- 
diiten voll Blut, eine in jeder der acht Himmelsgegenden (O. SO. 
S. SW. etc.) 2. — Nach Apastambas Darstellung (20. 5 ff.) ver- 
teilt man Blatter mit Portionen von gekochtem Reis mit folgen- 
den Formeln, zwei Blatter zu jeder Formel: grhapopasprga grha- 
pay a svahd; gTliapy upasprga grhapyai svdhd; ghosina upasprgata 
ghosibhya svahd; gvdsina upasprgata gvdsibhya svahd : vktinvanin 
upasprgata vicinvadhliya svahd; prapunvanta upasprgata prapunvad- 
bhya svdhd; samagnanta upasprgata, samagnadhhya svahd, Sodann 
zehn Blatter fiir die devasendh und zehn uttardbhyah (devasena- 
hhyah)y die letzteren mit der Formel: yd dJchydtd ydgcdndJchydtd 
devascnd upasprgata devasendbhya svdhd. Schliesslicli einige Blat- 
ter mit folgenden Formeln, zwei Blatter mit jeder Formel: 
dvdrdpopasp7*ga dvdrdpdya svdhd; dvdrdpy upasprga dvarapyai 
svdhd; anvdsdrina upasprgatcvnvdsdrihhya svdhd: nisaFiginn upasprga 
nisangine svdhd, Sodann legt er einen Kloss gekochten Reises 
in einen von Blattern verfertigten Korb und hiingt diesen^ an 


' Vgl. floii entsproclionclen Grobraiicli nach dor Darstellung des Qafikh. Qi 
vom Uitus (EV 19. 7 ff.): .ml d vihartandt paldplni prdgudanci nidhdya (Komni 
pav.cimddagner drahhya ydvad inkartanaproilegas tdvat prdgudlcyabhimukhdni ?ai 
paldgapattrdni madhyaynuni nidadhydt)^ te.m lohitamifram iivadhyarn avadhdyo 
rudrasendbhyo ■ nudifati: dgho.^it}yah pratigho.^itiyah sayyigho.nnyo vlciywatyah fvasandlj 
kravydda csa vo bhdgn.^, tam jumdhvam svdheti, yajamdnaf copatUthate. 

* prdk svistakrto 'stau goyiitaputdn puraitvdf namas te t'udra vianyava iV 
pvabhrtibhir cistabhir anuvdkair (d, li. mit MS. El 9.2 ff.) dik.w antardik.m cojpaharef 
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einen Baum mit der Formel: namo nisangind isudhimafe und 
murmelt sodann die Rudratexte, d. h. TS. IV 5 (das (^atarudriya) 
oder den ersten und den letzten Anuvaka, Nach Hir. bezeugt’ 
man seine Verehrung vor dem Korbe — der ausserhalb des 
Weidegrundes aufgehangt wird — mit der Formel: nisangina 
upasprgata nimngibhyah svcihdy namo nisangina isudhimate taslcard- 
mm pataye, Hir., dessen Darstellung des Bitus mit der Apa- 
sstambas uberoinstimmt, behandelt ihn nicht als einen Toil des 
(^ulagava, sondern als besonderen Ritus unter dem Namen bait’^ 
dhyavihdra (Ausplazierung von Pala 9 ablattern). Audi hier dilrfte 
or indessen zum (^ulagava gehoren (vgl. Oldenbkrg, SBE. XXX 
222, Anm.). 

Rudra ist Fuhrer von Damonenscharen, oder viel melir, or 
ist Herrscher der ganzen Damonenwelt. Der angefuhrte Bitus 
zeigt, wie unaufloslich dieser Zug mit der Vorstellung von ihm 
verbunden war. Nur als Rudras Gefolge hat das Dmionenvolk 
den ansehnlichen Platz im Ritual erhalten, der ihm hier zu- 
kommt. So ist es auch der Fall beim Qatarudriyahoma im 
Agnicayanazeremoniell. Vom (^rautaritual sind die Damonen 
sonst ganzlich ausgeschlossen und nur in dor Form bertick- 
sichtigt, dass man den Raksas (d. h. den Diimonen) gewisse 
iinbraudibare Teile des Opfers liinwirft, und im Grliyaritual 
iiirgends in demselben Umfange wie hier vertreten. Die Ver- 
bindung zwisclien Rudra und dem Damonenvolk wird in den 
Formeln stets hervorgehoben, und in ein paar Fallen dediziert 
man die Opfergabe ihnen beiden zusarnraen. ‘'Ihm“ (Rudra), 
sngt A^v., “gehoren alia Benennungon {fidmadhcycmi), alle Scha- 
ren, alle Erhohungen (ucdirayandni), Demjenigen Opferer, der 
dies weiss, bereitet er Freude". Markant tritt diese Verbindung 
in der Vorschrift desselben Textes hervor, wonach jedes Opfer 
an* Rudra von einer Huldigung fur die verschiedenen Himmels- 
gegenden begleitet werden soli. Denn diese Huldigung muss, 
wie sicli aus der ganzen Umgebung der Stello ergibt, darauf 
abgesehen sein, Angriffe von seiten des Damonenvolks abzu- 
wenden. — Rudra ist der Oberherr der Dtoionenwelt 

^ Es I3.sst sich nicht denken, dass “Kiidras Scharen“ nur eine gewisso 
Kategorie der Damonenwelt sein sollten, wie z. B. die Schlangen beim Sarpa- 
^iali. Die letzteren sind ja bei A^valayana als eine besondere Gruppo neben 
anderen reprilsentiert. Man vergleiche auch den Ausdruck “Iludras Hecrecharen 
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Gleichwie man. in mehreren der oben beschriteb^pteir Baliriten 
dem Gotte oder den Gottheiten die Opfergab^ auf Biattern , voi- 
‘legt, so wird bei mehreren mit Rudra verbundenen Opfern vor- 
geschrieben, dass die Spende mit Hilfe eines Blattes statt 
des sonst im vedischen Zeremonieli gebrauchlichen OpferlOffels 
dargebracht werden miisse. So opfert man beim Traiyafnbaka- 
homa mit dem mittleren Blatt eines Palapazweiges {Butea fron- 
dosa) — oben S. 49 — , beim Qatarudriyahoma mit einem Arka- 
blatte {Calotropis gigantea), und beim (JJtilagava soli das Omentum 
mit einer Schale oder einem Blatte dargebracht werden — niclit 
mit der Juhu, wie im gewohnlichen Schlachtopferzeremoniell ^ . 
Dieser Zug des Rudrazeremoniells soilte nach Hillebbandt (VM. 
II 200 f.) — gleich der Beschaffenheit der ihm bei mehreren an- 
deren Gelegenheiten dargebrachten Gaben : man opfert ihm namlich 
oft statt Reis oder Gerste die Frucht wildgewachsener Pflanzen — 
daza dienen, den Gegensatz des Gottes zur friedlichen Kultiir 
des Dorfes zu markieren, und ware wohl dann als eine Erfindung 
der Opfertheoretiker aufzufassen. Indessen kann es wohl kaum be- 
zweifelt werden, dass es sich auch hier, wie schon angedeutet, um 
^inen Gebrauch handelt, der direkt dem volkstiimlichen Kulte, 
dem Baliopfer, entnommen ist und also nicht sowohl die Beziehung 
Rudras auf die Wildnis als vielmehr das volkstumlich-rustike 
Wesen des Gottes hervorhebt. Wir sahen, dass man bei mehreren, 
unzweifelhaft als volkstumlich aufzufassenden Opferzeremonien 
die Spenden auf einer Unterlage von Blattern servierte: so 
geschah es bei dem Opfer an Ksetrapati auf demViehwege und 
bei dem mit dem (^iilagava und l 9 anabali verbundenen Baliopfer 
fiir Rudras Scharen nach Paraskaras und QMkhayanas sowohl 
als nach Apastambas und Hiranyake 9 ins Ritual. Wie charakte- 
ristisch der betreffende Vorgang fiir gewisse Baliriten ge wesen 
sein muss, kann man daraus sehen, dass das erwahnte Baliopfer 

in den verschiodenon Himmelsgegenden‘% die Verteilung des Opfers auf vor- 
schiedene Gruppeii bei Ap. und Hir., den Ausdruck “diejenigen Scharen, Nvelclu- 
erwillmt, und die, welclio nicht erwShnt sind“ an derselben Stelle, die Analogii^ 
des Qatarudriyahoma, der offeiibar auf die gauze DSmonenwelt hinzielt. Das 
Letzterwahnte muss auch hier der Fall sein. Vgl. waiter den Abschnitt hber 
Budras Gefolgo. 

^ pdtryd pald^ena vd vapdm juhuydd iti vijndyatej A<^v. IV 8.18. (Jafikh. 
(IV 1 Si 5 und Komin.) litsst zum selben Zwecke drei Pala<?ablatter zusammen- 
hfthen. 
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fur bei Hiranyake 9 in geradezu seinen Namen nach 

ihin tM^kommen hc^t. Baudhyavihara bedeutet namlicli ‘‘Ausplazie- 
riing vba Pala 9 ablattern“, denn baudhya — ein DialektausdriickJ 
der jiicHt zum Wortschatz des Sanskrit geh5rt nnd somit ein un- 
verkennbares Zeugnis von der Volkstumlinhkeit des Ritus abgibt 

— ist nach dem Kommentator dasselbe wie paldga^. Ganz wie 
dem Ksetrapati (vgL oben) so opferte man offenbar auch Eudra 
in dem volkstximlichen Kulte auf Slattern — dies geschieht libri- 
gens auch beim (JJulagava nach Paraskaras Zeremoniell, denn die 
Balispenden gebtihren sowohl Eudra selbst wie seinen Scharen 

— und so kam man darauf, auch bei gewissen mit diesem Gotte 
verbundenen Homaopfern ein Blatt — statt des Opferloffels 

— zu verwenden^. 

Der hier besprochene Branch wird verstandlich, wenn man 
sich vergegenwartigt, dass man in Indien beim Essen sehr hftufig 
Blatter statt der Teller und Schtlsseln verwendet, vgl. z. B, 
Monier Williams, Brahmanism and Hinduism 423 f. : “Boiled 
rice and other kinds of grain or pulse cooked with condiments 
and sometimes various kinds of sweetmeats are served up® on 
plates made of leaves ^ (often of the pala^a tree or the plantai^j) 
and placed before each person". — Es stimmt ganz zur Art del 
volkstiim lichen G5tterverehrung, wenn man auch den gbttlichen 
Wesen seine Gaben an Speise und anderen essbaren Dingen in 
dieser Weise prasentiert, und so finden wir den erwahnten Ge- 
brauch auch im heutigen Kulte wieder. So wird nach der oben 
zitierten Stelle bei Ward (I 113) beim Durgakult Blut von dem 
Opfertiere den vier Gottinnen, welche der Durga aufwarten, auf 
Pisangblattern vorgosetzt (man teilt ein Blatt in vier Teile). In 
ahnlicher Weise opfert man an der Westkiiste Indiens bei dem 
Kulte der lokalen Bhuts, denen man in den Hausern eigenartige 
Heiligtiimer errichtet Vgb weiter Crooke, Ancestor Worship 
and Cult of the Dead, Enc. of Eel. and Eth. I 451 Sp. 1: "The 

^ baudhydni paldgaparnani^ temm vihdro viharanam ndndde^esu sthdpanam 
baudhyavihdrahf karmandma vd (Koinm. zu Hir. II 9. 1). 

* Wia wir sehen werden, haudelt es sich auch bei der pdtri, der Schale, 
die fiir das Budrazeremoniell ebenso charakteristiscli ist wie das Palai^a- oder 
Arkablatt, um eiiie Entlehnung aus dem volkstiimlichen Kulte. 

^ Beim Mittagsmahle. 

* “In large towns plates of metal are generally used“. 

* Walhouse, On the belief in Bhutas, Joum. of the AnthropoL Inst. 1876 p. 4ll , 
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degraded Ghasiyas of Mirzapiir, at the annual mind-rite for the 
dead, lay out five leaf-platters, containing the usual food of the 
family, with the prayer: “0 ancestors, take this and be kind to 
our children and cattle Die Kamis (Schiniedekaste) in Nepal 
halten am elften Tage nach dem Begrabnis einen Totenschmaus 
fiir die Verwandten des Gestorbenen. Bevor man aber zu esseii 
beginnen kann, “a small portion of every dish must be put on 
a leaf-plate and taken out into the jungle for the spirit of the 
dead man, and carefully watched until a fly or other insect 
settles on it“ (Crooke a. a. 0. 450 Sp. 2). 

Wie wir sahen, kehrt die eigentumliche Anlage des Opfers, 
mit der wir beim Sarpabali Bekanntschaft machten, die Orien- 
tierung desselben nach den verschiedenen Himmelsgegenden, auch 
bei den Baliopfern des (^iilagava wieder, wie diese bei Aca 
P ar. und Man. vollzogen werden. Und dasselbe ist bei einer 
Menge Beschw5rungen gegen damonische Madite der Fall. So 
wird beim Qatarudriya das Opfer symbolisch in drei verschiedenen 
HOhenlagen dargebraclit, entsprechend den drei Begionen des 
AVeltalls — der Erde, dem Luftraum und dem Himniel. Im 
Kau 9 ikasutra werden fiir gewisse Handlungen “Baliopfer in den 
Himmelsrichtungen^, wie der Ausdruck kurz und gut lautet, vor- 
geschrieben, wobei weder die Gottheiten des Opfers noch dessen 
Art im librigen erwiilint werden. Dies weist darauf hin, dass das 
betreff ende Schema eine herkommliche Anwendung gehabt hat, und 
wegen der zahlreichen Analogien diirfte es kaum zu bezweifeln sein, 
dass es auch hier sich uin Beschwdrungsriten gegen damonischo 
Machte handelt^ “Bei den mit V'oropfern (Opfcrn, vgl. Caland, 

^ Vgl. noch folgende Opfcrliandlnngcii, bei denon dasselbe Schema wieder- 
kehrt. Bei der sog, Panca vatTja- oder Pahcedhmiyazeremonie (Hillebiiandt, Ritiial- 
lit. 144; Weber, tlber die Kouigsweihe 14 ff.) macht man aus dem Aliavanlya fiiiii 
Feiier, eins in der Mittt> mid eins in jeder Himmel^gegeiid, und opfert in diesen 
mit dem Sprnch: “Den Gbttern, wolche im Osteii sitzeri mit Agni als Leiter; 
denen, die im Siiden sitzeii mit Yama als Loiter etc., welche die Raksas schlageii: 
mogeii sie uns schiitzon, mbgen sie uns helfen“. Mit der Forrnel “die Rak.sas sind 
zusaminengefiihrt, die Raksas sind verbrannt“ werden die Briinde znsaminengelegt. 
Sodann werden niehrere Spenden in diesem Feuer dargebracht: “Dem Agni, der die 
Raksas schL'igt, svaha, dem Yama, der die R. schlSgt, svaha u. s. w.“ (TS. I 8. 7 c — e). 
“Dieses Opfer soli der vollziehen, der sich vor Raksas oder Picacas furchtet“, sagt 
Ap. Qr. (XVin 9. 14). — Suhnenden Z weck scheint auch der ebenfalls bema Rajasuya 
zu vbllzieheude Pancabilacaru zu haben, soweit man aus der Bezeichnung, die 
er in der TaittirTyaschule ftihrt — dicam ave^tayah (TBr. I 8. 3) — ersehen. 
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Altind* Zauberritual zur Stelle) verbundenen niichtlichen Haiid- 
lungen^, schreibt Kau 9 . S. in seinen Paribhasasiitras vor, “fegt man 
vormittags, die Opferscbnur iiber der linken Schnlter, den Eingang 
seiner Wohnung zusainmen und verrichtet (die betr, Handlung), 
cachdem man die Fastenspeise gegessen, gebadet und ein neues 
Gewand angelegt hat. Auch bei den 'Svastyayana’ benannten 
Handlungen. Von den Opfersubstanzen bringt man die ’Bali- 
opfer in den Himmelsrichtungen’ dar. Der einen Himmelsgegend 
nacli der anderen bezeugt man (nacli dem Balio})fer) seine Vereh- 
rung {ijyanani digyan halln haratiy pratidigam upaiisthate),^ Diese 
Zeremonie wird nach Ke^avas Komm. zur Stelle auf die Art voll- 
zogen, dass man mit AV. Ill 26 die Baliopfer darbringt und 
(iann mit AV. Ill 27 seine Huldigung in den verschiedeneu 
Hiinmelsrichtungen leistet, mit einem Vers fur jede Himmels- 
richtung bei jeder der beiden Prozeduren. Diese beiden Hym- 
nen, die sog. digyuJcte ^ y hinten: 

knnn. Er geht in der Weise vor sich, dass njan vorseliiedene Opferspenden auf 
(loL* Vedi auslegt, eine in jeder dor vior Hiinmelsrichtungen und cine in der 
Mitfco (Zenith) fur die Stdmtzgotthoiton dieser Weltg(*genden (Weber a. a. O. 83 f.). 

Das Qaukh. Qr, schreibt (10. 18) ein eigentumliches, boim A^vamedha zu voil- 

zichendes Opfer vor. Tii der Nacht zwischen dem zweiten und dritten Sutya- 
tage opfert man bis zum Sonnenaufgang Kr^uter vt‘rs(*hiedener Art von mit 
hmstwo.hr und Fenstercbon verseheiien Tribunen, di(‘ man in d<ni verschiodeiuni 
ilimnielsrichtungen ring.s inn das Ahavanlyafeuer heriim errichtet liat. Konnte 
<ia.s nicht ein Beschworungsritus sein? .Man vergleiche die eigentumlichen Vor^ 
Ivehrungen und die Zeit des Opfers, — In dem Kathasarfts. XII 73. llfi wird 
'‘rziililt, dass der Kdnig Bhilnandana bei einer gewissen Gelegenlieit (vor deni 
Eintritt in die^ Unterwelt) unter anderen Zeremonien den digbandha \;ollzieht. 
T.vvvxey deutot in seiner Ubersetzung 11 197 f. den Ausdruck als “tiie ceremony 
<»1‘ averting evil spirits from all quarters by ivaving tlie hand round the head'‘, 
uelche Ubersiitzuiig er naher motiviert: “My native friends tell me that the 
band is waved round the head, and the fingers are snapped four or ten 
tinies“. Vgl. die Zeremonie Bhutaejuddhi (Vertreibuug von Damonen) bei dor 
ihirgapuja in Bengalen, angefiihrt bei Monier Williams, Brahmanism and Hin- 
duism 197 f. nach Pratapa-candra Ghosha: “Holding a sceutt^d flower, anointed 
sandal, on tlie left temple, repeat Oni to tlie Gurus, Om to Ganepa, Om 
U) Durga. Then with Orn phot rub the palms with flowers, and clasp the hands 
Uirice over the head, and by snapping the fingers towards ten different direc- 
tions secure immunity from the evil spirits** etc. etc, 

^ Kau^i* S. 8. 1 — 4. 

« Kauc?. S. 14. 26; 50. 13. 
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AV* in 26. 1 

yi 'sydm sthdprdcydm digi hetdyo ndma devds Usdm vo agnir Umah | 
U no mrdata te no "dhi bruta tebhyo vo ndmas Ubhyo vah svdha " 

Nach diesem Formular richtet sich die Beschw5ning an alle 
sechs Himmelsgegenden im Einzelnen (Osten, Siiden, Westen, 
Norden, oben, unten), bloss unter Veranderung der Namen und 
Pfeile, die man diesen Gbttern zuerteilt. 

AV. Ill 27. 1, 

prdcl dig agnir ddhipatir asito rahsitddityd isavah | 

Ubhyo ndmo * dhipatibhyo ndmo ralcsitrbhyo ndma tsubhyo ndma 

ebhyo astu | 

yo 'smdn dvdsti ydm vaydm dvismds tdm vo jdmbhe dadhmdh || 

In derselben Weise in den ubrigen Himmelsrichtungen (in 
derselben Ordnung wie in der vorhergehenden Hymne) mit Ver- 
tauschung von Agni, asita, aditydh gegen andere Gutter. — Diese 
beiden Hymnen sind augenscheinlich BeschwOrungen gegen 
damonische Maclite^. Die letztere scheint eine Schlangenbe- 
schw5rung za sein. Die “Beschiitzer" der verschiedenen Him- 
melsgegenden : asita, tiragcirdjiy prddhu, svaja, halmdsagrlva^ fvitra 
sind Schlangen. Im Agni cay anazeremoniell, wo beide Hymnen 
in einer vom AV. etwas abweichenden Fassung wiedergefunderi 
werden: AY. Ill 26 = TS. Y 5. lo c; AY. Ill 27 = TS. Y 5. lo a, 
wird TS. Y 5. i o a bei einem Siihnopfer im Feuer an die Schlangen 
angewendet, das symboliscli in den Teilen desselben ausgefiihrt 
wird, welch e den verschiedenen Himmelsrichtungen entsprechen ^ 
Beim Sarpabali ist sein Gebrauch soAvohl von Apastamba als von 
Hiranyake 9 in vorgeschrieben (18. 12 ; II 16. 9 resp.; die Hymnen 
sind in den Ap. MP. II 17. 14 — 26 aufgenommen). 

Dagegen bin ich nicht mit Lanman-'* liberzeugt, dass AY. 
Ill 26 eine Schlangenbeschworung sei. Die Hymne muss eine 
allgemeinere Bedeutung haben. Niclits weist darauf hin, dass 
man sich an die Schlangen wendet, und ihre Ausdriicke sind so 
allgemein gehalten, dass sie als eine Beschworung gegen damo- 

^ Vgl. deii Kolophoii der Paipp.-Rezension zu AV. Ill 26: raksdmantram 
(Whitxey-Lanman, AV.). 

» Ap. gr. XVII 20. 14; Baudh. (Jr. X 49. 

® Whitney-Lanman, AV., Einl. zur Hymne HI 26, in Anschluss an Wbbbk 
und G-riffith. 
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nisch^ Machte tiberhaupt gelten kaim. ^devdh^ werden diese 
M^chte genannt, eine Bezeichniaiig, die in Bezng auf libernatiir- 
liche W^esen unterschiedslos gebrancht wird^ Der Kommentator 
sieht in dieser Bezeichnung keine Schlangendamonen sondern 
Gandharvas*, und als solche deuten, nach dem Koinm. zum 
Ap. MP.*, auch andere Ausleger die Wesen, welche in der betr. 
Hymne in der TS. angerufen werden^. Letztere, welche wo- 
inoglich noch allgemeiner gehalten ist^’, wird als Mantra bex einem 
Ititus gebrauclit, der nach demselben Schema wie das obenerwahnte 
Opfer an die Schlangen vollzogen wird. Walirend dieses aus- 
driicklich als eine sarpdhuti bezeichnet ist, wird jene Zeremonie 
bei Apastamba “die sechs grossen Opfer", bei Baudhayana "die 
Gandharva-Opfer" genannt Sie ist augensclieinlich keine 
Schlangenbeschworung, und folglich kann man auch nicht den 
Mantra, welcher dabei gebrancht wiirde, fiir eine solche gehalten 
liaben. Der Brahmanatext erwahnt “nicht Opfer-essende G5tter", 
welcher Ausdruck sich wohl auf die Wesen beziehen muss, denen 
die Zeremonie gilt: htitddo vd anye devd ahutddo 'nye^ tan 
agnicid evo 'bhaydn prhidti. dadhnd madhumifrenaitd dhuttr juhoti, 
hhdgadheyenaivamdn prlnaty, atho Jchalv dhur: istalcd vai devd 
almtdda iti, anuparikrdmam jukoty^ aparivargam evaindn prlndti. 

^ Ich verweise auf S. 149 ff., wo der Begriff deva behaiidelt 1st. 

® Whitnky-Lanman a. a. O. Anm. zur Hymne III 26 v. 1. 

* WiNTERNiTZ, Der Sarpabali 48®. Nacli dem erwahnteii Kommentator werden 
die Schlangeii angerufen. ICs ist naturlich, dass or die Hymnti so auffasst, da 
sie bei Apastamba als Schlangenboschwdrung (beim Sarpabali) angeweiidot wird. 
Dieser G-ebrauch der Hymne streitet offenbar nicht gegen die von mir ver- 
tretene Auffassung, nach welcher sic eine allgemoin gehaltene Bosch wdrungs- 
fonnel ist. 

*■ Auch der Komm. dor TS. spricht von Gandharvas. 

* hetayo ndma stha^ tesdm vah puro grhdy agnir va isavah salilo vatandmani; 
fchkyo VO namas, tc no mrdayata^ tc yam dvismo yafca no dvesti tarn vo jambhe 
Oadhdmi. 

® Ap. gr. XVII 20. 14 — 15; Baudh. gr. X 49 —50. Webers Anm. zu AV. 
Ill 26 (I. St. XVII 292), nach welcher die beiden AV. Ill 26 — 27 entsprechenden 
Mantras der TS. (TS. V 5. 10, 1—5) gemJis.s dem Komm. zu TS. V 5. 10 einer 
^^arpahuti angehOren sollen, worauf W^ebek und Laxman ihre Auffassung be- 
^^riinden, dass AV. Ill 26 eine Schlangenbeschworung ist, muss auf einem Miss- 
ver.standnis benihen. Die Aiigabe des Komm. betreffs des Viniyoga der drei 
in der TS. V 5. 10 enthaltenen Mantras lautet; sarpahxitir mahdhomo mQka^ca 
dafame (scil. anuvdke) frutdh. Mahahoma bezeichnet “die sechs grossen Opfer“ 
die Ed. der Bibl. Indica, Fasc. XXXII pp. 179 und 184). 
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^dhutado devdh^^ bezeichnet, wie wir sahen, entweder Gutter, 
welclie das nicht (ritengemass) Geopferte (Bali u. s. w.) verzehren, 
'oder aucli ‘‘nicht Opfer-essende" G5tter. Welche tJbersetzuno 
man walilt, ist ziemlicli belanglos, da die beiden Begriffe si( h 
ungefahr decken. Die Niclitopfer-essenden Gottheiten liabeii 
moistens keinen Zutritt zum Homaopfer, am wenigsten zu den 
Qrautaopfern. Hier, wie auch sonst oft, diirften beide Beden> 
tungen irn Ausdrucke enthalten sein. Diese Eigenschaft nnn kain 
A^or alien Dingen den damonischeii Gottheiten zuh Auch hier 
haben wir also fill* die Wesen, an welche der Stihnritus sich 
richtet, eine Bezeiclinung A^on ganz allgemeinem Inhalt, welche 

^ Zur B(?leaclittiug der genannten Termini konnen weitere Belege angefiihrf 
werden. ahutddah werden im AV. XYIII 2. 28 die daayavah genarint, welclie 
sich beim Pindaopfer zu den Vilteru in dereri Gestalt gesellen. — Diese ahutddo 
devdh werden auch bei einem auderen Moment des Agnicayanazeromoniells an- 
gerufen, und zwar dann, wenn man nach Errichtung des Altars denselben niit 
einer Mischung aus saurer Mihdi und Honig besprengt. Dies geschieht in it 
TS. IV 6. 1 o— p. IV 6. 1 o lautet: ye devd devdndm yajniyd yajniydndm sam~ 
vatsarmam upa bhdyam dsatCj ahutddo haviso yajhe asmint svayam jt(,hudhvarn 
madhuno ghrtasya. Und der Brahmanatext (V 4. 5, 1 — 2): hutddo vd anye devd 
ahutddo 'nyc, tan agnicid cvobhaydn prvndti. ye de^d devdndm iti dadhnd madhumi 
frendvokmti. hutddaf caiva devdn ahutddaf ca yajamdnah prlndth te yajamdnam 
priuanti. dadhnaiva hutddah prindti madhusdhutddo. (jramyam vd etad annam yad 
dadhy dranyam madhii u. s. \v. Die Hervorliebung des Wildniscliarakters der 
Opfersubstanz, die den ahutddo devdh zukommt, zeigt, dass sie iinter den Gott 
heiten, die AVald und Feld bevolkern, zu suclien sind (vgl. das Opfern von 
Produkten der Wildnis an Rudra und sein Gofolge beim (,/atariidriya und bei 
auderen Gelegenheiten, Hiluebrandt, VM. 190 f, Nach Qat. Br. XIII 2 , 4, 3 ist 
“das W'aldtier kein Tier {pa^i: Tier, Opfertier), davon soil man nicht opferii“). 
Eben diese Sclilcht der Gdtterwelt, die nntere, irdische, findet man, wie wir 
sahen, beim Baliopfer A^ertroten, wogegen sie vom Homaopfer beinahe aus- 
geschlossen ist. Unmittolbar vor der Besprengung des Altars wird ein Opfer 
im Fouer odor auf dem svayamdtnmd-S^^ino: dargebracht, Avelcbes ebenfalls sicli 
auf Wesen derselben Gattung wie die obengenannton bezieht. Die Formel 
dazu lautet: nr-mde vadj apsusade vad^ vanasade vad^ barhisade vat^ suvarvide vaf \ 
vgl. die Siihiifonneln an Rudra pathisad^ apsusady vanasady pitrsady pafusady 
sarpasad u. s. w., Par. Gp III 15. 7 ff., Hir. Gr. I 16. 8 ff., und iihhliche Attri- 
bnte der Rudras im Qatarudriyaabschnitte. — In der Hymne AV. I 30 (an 
vifvedevdh) komrnt (v. 4) eine Einteilung der Gutter in hutabhdgd ahutddafca 
devdh vor. Dieselbe Zweiteilung hat TS. II 6. 9, 8, wo ein bei den Anuyajas 
gebrauchter Mantra gatir vdmasyedam ca namo dcvebhyah^) mit folgendeu 

Worten ausgelegt wird: “Sowohl den GOttern, welchen er opfert, wie denen, 
w’elchen er nicht opfert (ydfcaiva devatd yajati ydf ca na , , .) bringt er seine 
Huldigung dar, zur eigenon Sicherheit. 
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beliebige G5tterwesen umfasst. Man muss also die Hymne. als 
erne ganz allgemein gehaltene BeschwSrungsformel gegen damo- 
iiische Machte ansehen^. 

Wie aus den Mantras und alien angefUlirten Analogien 
orsiclitlich ist, muss also aucli das bei Kau^jka fiir gewisse 
inagische Handlungen vorgeschriebene, in den verschiedenen 
Himmelsrichtungen vollzogene Baliopfer aJs ein Beschworungs^ 
ritus, ein Versuch, alle gefalirlichen Maclite unschadlicli zu machen, 
aufgefasst werden^. Ein soldier Suhnritus ist bei den Gelegen- 
lieiten, bei welchen er verrichtet wircl, wohl angebracht: bei den 
iiachtlichen Opfern und den Svastyayanahandlungen. Die Nadit 
war die Zeit der Damonen, und es ist naturlidi, dass man sich 
bei den nadits vollzogenen magischen Zeremonien gegen ilire 
stc3renden Eingriffe zu schutzen suchte und ihre Gewogenheit 
zu orzielen bestrebt war. Ebenso bei den svastyayanani, d. h. 
Iiiten, weldie den Zweck batten, die Wohlfahrt einer Person 
in verschiedenen Lebenslagen zu sicliern Dio Damonenwelt 
war ein stetiger Widersacher des Menschen in alien Verlmltnissen 
(les Lebens, und zwar der gefahrlichste. Es ist bezeiclmend, 
dass der .Ritus, mit welchem Ke 9 ava in soinem erwiihnten Kom- 
]rientar zu Kau 9 . S. 8. i ff. die Balioj)fer in den Hiinmelsrich- 
tiingen exeinplifiziert, die bei Svastyayanahandlungen dargebraeht 
werden sollen, ein Opfer an Rudra ist, welches Sicherheit 
und Erfolg auf einer Geschaftsreise bringen soli (Kau 9 . S, 50. 14 ). 
Die Untersuchung hat ims also auf einen Ritus vom Typus 
Qatarudriyahoiua und Qulagava zuriickgefuhrt, mit welcli letzterem 
die angefuhrte inagische Handlung genau ubereinstimrnt : eine 
Huldigung an den Herrscher der Dtoionenwelt, Rudra, und seine 

^ Avich wemi das Gandharvaupfer sich tatsaclilich bloss auf cine Klassi; 
von Damonen hiiziohon sollte, so zeigt doch dor Umstand, dass dor Mantra 
sowohl beim genannteii llitus wie bei Sclilangenboschw^orungen angowcuidot 
wurdo, dass er eine allgemeinere Beziehuiig gehabt liabon muss. So ist er 
wonigstons zu der Zeit aufgefasst vvorden, als er fiir die orwillinteii Opforhand- 
iungon in Ansprucli genominen wurde. 

® Zur Bedoutuiig des Schemas kanii man den oben in der Auin. angofiihrten 
Brabmanatext vorgleiclien : “Er opfort, indom or dor Reihe nach in die Rundo 
geht; fiirwahr, or hefriedigt sie (di(^ zu versoJinenden Wesen) olirio Ausnalime * 
(TS. V 4. 5, 3). 

^ Fiir svasti/ayandni vgl. Kauc. S. 50. 1 ff. und die zu svasiyayanagana 
gohurendon Hymnen, verzeichnet bei Bloomfield, Aum. zu Kauc;. S. 25 . 36. 
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Heerschareni. Diese Zusammenstellungen lassen uns verstehen, 
warum Rudra von der Anukramani als Gottheit fiir AV. Ill 
26, 27 angegeben wird, wahrend die Ganamala beide Hymnen 
iinter raudragana einreiht^. Wir haben es bier offenbar niit 
einer echten tJberlieferung und einer abermaligen Bestatigung 
der intimen Verbindung zwischen Rudra und der Damonenwelt 
zu tun. 

Ebe wir das Kau 9 ika-Zeremoniell verlassen, m5gen der Uber- 
sichtlichkeit halber nocb einige Riten genannt werden, bei denen 
Baliopfer spezieU vorgescbrieben sind, Kau 9 . S. 51. 2 b ff.; 
34. 2 2 ff.; 30. 17 — 18 . Ersterer, ein Schutzritus fiir das Vieh, 
wird mit einem Opfer an India eingeleitet, wonach man Bali- 
opfer in den vier Himmelsrichtungen mit gebiilirlicher Huldigung 
auslegt, sowie ein fiinftes in der Mitte, das keiner besondereii 
Gottheit gilt. Der Mantra zum Indra-Opfer richtet sicli mil 
Beschworungen gegen wilde Tiere, Schlangen und Diebe. Es ist 
m5glich, dass das Baliopfer, wie Lanman es will®, als ein Sarpa- 
bali aufzufassen ist. Es gilt aber wolil eher dem Damonenvolk 
im Ganzen, da man das Opfer mit AV. Ill 26 — 27 begleitet^. — 
Kau 9 . S. 34. 22 ff. ist ein Divinationsritus : “Man opfert dem Ar- 
yaman mit der Hymne VI 60, ehe noch die Krahen von alien 
Seiten (vor dem Tagesanbruch) geflogen kommen. In den Ecken 
des Opferplatzes verriclitet man Baliopfer. Aus welcher Himmels- 
gegend die Krahen geflogen kommen (von dort wird der Freier 
des Madchens kommen)“. Die Balispenden miissen den Krahen 
gelten. Im Kau 9 . S. 30. 17 — is wird ein Baliopfer einer Wasser- 


^ Vgl. den Komm: rudrabhutapretardksasaloJcapdlagrhadevamahddevaganddyu- 
pahatdhhighdte svastyayanam. 

* Whitnky-Ijanman, AV., Einl. zu III 26 u. 27; Bloomfield, Kau^. S. Aiim. 
zu 50. 13. 

® Whitney- Lanman, AV. Einl. zu III 26 . 

* Caland (Altind. Zauberritual, Anna, zur Stelle) nimrnt an, dass der Sutra- 
verfasser niclit, wie D^ila, Ke^ava und Sayana es haben wolien, die An- 
wendung der beiden Hymnen AV. Ill 26 u. 27 bei dieser Zeremonie bezweckt 
haben kann, da danii Mantra und Handlung miteinander nicht iibereinstimracn 
wiirden. Man muss sich indessen fragen, ob eine so genaue Chereinstimmung 
zwischen Opferformel und Opferhandlung eigentlich zu erwarten ist. Mit zwei 
Strophen (fiir Nadir und Zenith) abgekiirzt, passen die Mantras vollkommen 
zur* Handlung. Jedenfalls steht dieser Fall nicht im Widerspruch zu Ke^avas 
Angabc, dass die beiden Hymnen bei den in den Paribhasasutras vorgesthriebe - 
nen Baliopfern verwendet werden sollen, deren Kichtigkeit durch den Gebrauch 
der Hymnen auch bei an^ereii analogen Hiten bewiesen wird. 
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gottheit dargebracht. Die Handlung ist ein gegen jede beliebige 
Krankheifc anwendbarer Heilungsritus: Des Nachts streut er mit 
der Hymne VI 26 gerSstete Gerstenk5rner in ein Sieb und 
wirft die Korner aus. Am folgenden Tage wirft er drei Bali- 
opfer in das Wasser fur den “Tausendaugigen^ (mit der 
VI 26) und auf einem Kreuzwege zusammengeknetete Opfer- 
kuchen, (welche letzteren?) er ausstreut (aparedyuh salcasrdksayapsu 
haUms trln purodagasamvartdmg catuspathe 'valcsipycivahirati). Sahas- 
raksa muss die Bezeichnung irgendeiner damonischen Gottheit 
sein, diesen bestimmten Eindruck bekommt man auch aus AV. 
VI 26. 3; es ist ein allgemeines G6tterepitheton, vgl. Bloom- 
field, SBE. XLII 402. Dass auch das Baliopfer auf dem Kreuz- 
wege Damonenwesen gelte, ist wahrscheirdich 

Aus den angeftihrten Belegen geht hervor, dass das Bali- 
opfer einer niedrigeren Kultschicht angehOrte. Es gait, wie man 
auch von seiner ganzen Anlage erwarten kann, der G5tterwelt, 
die die irdische Umgebung des Menschen bevOlkert, Wesen, 
welche eine ganz andere und lebendigere Realitat ftlr die Vor- 
stellung gehabt haben mlissen, als die Schar bereits recht alters- 
schwacher GOtter, die noch immer den Ehrenplatz iin brahma- 
nischen Kulbe einnahmen. Es ist bezeichnend, dass iiber die 
Halfte der angefuhrten Baliopfer sich auf Gottheiten damonischer 
Art bezieht. Fur die brahmanisch-ritualistische Anschauungs- 
weise erscheint das kunstlose Baliopfer als ein "Nicht-Opfer", 
seine Gottheiten als Verzehrer des "Nicht-geopferten". Das ve- 
dische Pantheon, die Gotter des Opfers, machte bloss einen Teil 
der bei den vedischen Stammen tatsachlich angebetenen Gottheiten 
aus, einen privilegierten Kreis, dessen Trennung von der ubrigen 
Gotterwelt sowie von don lebendigen religiosen Stromungen 
durch die endgiltige Fixierung des Zoremoniells vollstandig durch- 
^efuhrt wurde. Von nun an war jegliche Aufnahme neuer Mit- 

^ Caland kommentiert die Vorschrift betr. des Baliopfers im Wasser mit 
folgender Anmerkung: “Nach jeder Himmelsgegend eines, vgl. (KAug. S.) 8. 3 — 4; 
ich nehme also trln zu puroddfosamvartan^ . Hier ist aber dieses Baliopfer nicht 
an seinem Platze, wie die vorgenommene Untersuchiing erwiesen liaben durfte. 
Xichts deutet darauf bin, dass das Opfer nach diesem Schema zix verrichten ist. 
(Kommentar fehlt zur Stelle). Ebensow’enig darf man die Baliopfer bei dem 
oben wiedergegebenen Diviiiationsritus und auch nicht etwa das bei der Zere- 
monie Kau 9 . S. 40. 7 ff. vorkommende (an Yaruna, vgl. unten) mit den in den 
Paribhai^atras vorgeschriebenen identifizieren, was C. zu tun geneigt scheint. 
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glieder in diesen Kreis ausgeschlossen, wahrend andrerseits all© 
die alton Getter, auch diejenigen, welche ihr Heimatsreclit im 
lebendigen Glanben verloren batten und nur noch ein Schatten* 
dasein fxihrten, ihre Stellung im Kulte behielten: sie konnten 
aus dem Zeremoniell nicht entfernt werden. Die ‘‘Gotter“ batten 
ibren bestimmten Wobnort oben im Himmel — dies sebon seit 
rigvodiseben Zeiten, sie mogen nun alle urspriinglicb cceleste 
Wesen gewesen sein oder einen anderen Ursprung gebabt babeii 
— aucb bierin zeigt sicb ibre abgesonderte Stellung Aus- 
gescblossen vom boebbrabmaniseben Qrautazeremoniell, ‘‘niclii 
opferessend" war — von einigen Ausnabmen abgeseben — die 
ganze untere Gotterwelt. Diese Umstande bezeugen die schoii 
mebrraals beriilirte Exklusivitat der brabmaniseb-ortbodoxen Kreise 
in kultiscber Hinsicht. 

Die Zusammengeliorigkeit des Baliopfers mit der unteren 
Schiebt der Gotterwelt — und niebt mit den Gottbeiten des 
Hiinmels — oder wenigstens mit lebendigen Volksgottbeiten, 
stebt in keinem Widersprucb zu dem Umstande, dass man aus- 
nabmsweise in einigen Fallen — eigentlicb kommen bloss ein 
paar liiten in Betraclit — Baliopfer aucb an den Kreis der alten 
vedischen Opfergotter richtete, sowia an abstrakte, niebt voiks- 
tlimlicbe Gottbeiten brabmaniseben Ursprungs. Dies wdrd am 
besten durcb den Cbarakter dieser liiten bewiesen, welcbe keine 
genuinen Volksgebrauche sind, sondern brahmanisebe Sebop- 
f ungen aus spater Zeit. Eine derartige von Gobb. Gr. (IV 7. 3 t 
ff.) vorgesebriobene Zeremonio fiibrt uns auf den scbematischen 
Opfertypiis zuriick, dem wir bei der Untersuebung iiber das 
Baliopfer sebon mebrmals begegnet sind, Beiin Hausbau soli 
ausser anderen liiten ein Opfer vollzogen werden, wobei man ein 


^ Wio dio Gotter voii der Erde, wo sie einst ^leicli anderen Wesen weil 
ten, in den Himmel ubersiedelteii, ist, wie gosagt, eines der in den Brahiftana- 
legenden stets wiederkehrenden Motive, Im Qat. Br. I 7. 3, 1 ff. findet sicii 
ein solelier Passus, wo borichtet wird, wie “die G(3tter“ mit Hilfe des Opfers 
von der Erde zum Himmel Jiiiianfstiegen, wo sie dann mit ihrer priesterliclien 
Bescliiiftigving fortfubren. Einer von iUuen aber, dor PaQupati (Kudra) ward*' 
auf dem Opferplatz zuriickgelassen. Er daclite: “Man hat mich hier ziiruek- 
golasseii“, setzte den Gdttern nacli und erhob sich gegeii sie im Norden, uin 
von ihnen eiiieii Autcil am Opfer zu erzwingen. — Hier scheint mir die abg< - 
sonderte Stellung des irdischen Budra gegeniiber den anderen, Himmel 
wohnenden GOttern zum Ausdruck zu kommen. 
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J3ali in jeder einzelnen der zelin Himmelsrichtungen auslegt: 
Osten, Sudosten, Siiden . . . Nadir, Zenith, fur reap. Indra, Vayu, 
Yaina, die Pitaras, Varuna, Maharaja, Soma, Mahendra, Vasuki„ 
Brahman (wird iiadi oben geworfeii). Aus einem solchon 
Ritus kann man das Vorhandensein eines Gebrauchs, dem Brah- 
man, Soma, Varuna, Indra und ahnlichen GOttern Bali zu opfern, 
offonbar nicht herleiten, da die Yerbindung zwischen den Bali- 
opfern und den betr. Gottheiten ganz und gar auf dem Schema 
beruht, das den Ritus konstituiert und in dem diese Gutter 
ihren bestimmten Platz einnehmen. Er kann also, wie andere 
Riten dieser Art, erst dann zustandegekommen sein, als die 
Auffassung von gewissen Gottheiten als Schutzherren der ver- 
schiedenen Weltregionen schon fertig vorlag. Hier ist ausserdem 
noch ein anderer Umstand zu beachten. Man trifft sicherlich 
nicht das Rechte, wenn man den betr. Ritus fur eine Opfer- 
handlung im eigentlichen Sinne des Wortes halt. Die Opfer- 
techniker, die ihn konstruierten, legten andere Gesichtspunkte 
an. Wenn man die auf die Spitze getriebene Mechanisierung 
des Opfers und die tote Schablone kennt, die fur die Behand- 
Inng diesbeziiglicher Dinge durch die Ritualisten bezeichnend 
ist, so hat man guten Grund, den Ritus als eine rein technische 
Anordnung in Form eines Opfers zu betrachten, wozu also 
auch gewisse Gottheiten gehorten, die in diesem Falle durch das 
Schema bestimmt waren^. Oder wenigstens muss die Idee eines 
Opfers, die man in eine derartige Zeremonie auf Grund ihrer 

^ Auch AV. in 27 und der eritspr. Mantra dfU’ TS. nehirion die Schutz- 
g^tter der verschiedenen Himmelsgegenden : Agni, Indra, Varuna u. 8. w. 
ins Schema auf (obeii S. 122). Wenn man einen nJiher<m Zusammenhang 
zwischen Mantra und Handlung aiinehmeii dai-f, hat man also vorauszusetzen, 
dass die Opfer, bei welcheu dieser Mantra als BeschwOrungsformel benutzt 
wurde, auch Agni, Indra u. s. w. gelten? Und wenn dem so ist, welches Rolle 
scifreibt man ihnen zu? Fungieren sie als Schutzgotter oder als Herrscher iiber 
die damohischeii Machte dieser Gegenden? Dem Kehrreime jedes Verses nach 
zu urteilen : “Don, dor uns hasst und don wir hasson, bringen wir in ouren 
Rachen“ scheiiit die BescliwOrungsformel sich zuiiachst auf damonische Machte 
zu beziehen. Wahrscheinlich ist die Fomiel so mochanisch zustandogekommtm, 
dass die Schutzgotter ihren Platz darin a\isschliesslich dem Schema zu verdauken 
haben. Wie mechanisch die brahmanischen Opfertechniker bei solchen Riten ver- 
fvihren, kann man aus der Auslegung der oben S. 120 Anin. 1 vviodorgegebenon Pah- 
* cavatTyazeremonie im Br. (V 2, 4, 7) erseheii. Hier werden die Schutzgottheiten, 
welche^iu den Opferformoln (auch denen der VS.) gegen die Raksas augerufon 
JS. Arbman. 
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Anlage hineinzulegen geneigt ist, sich soweit verfliichtigt 
haben, dass der Ritus zn einer rein symbolischen Handlung 
herabgesunken ist, die Bedeutung eines blossen Huldigungsaktos 
od. dgl. erhalten hati. Analog mit dem hier angefiihrten Ritus 
mnss man das tagliche Baliharana oder den Bhutayajna in seiner 
jetzigen Gestalt auffassen. Das Opfer wird in der Weise voll- 
zogen, dass man fiir gewisse vorgeschriebene Gottbeiten Speise- 
portionen an verscbiedenen Stellen innerhalb und ausserhalb des 
Hauses auslegt. Dieser Zug verriit den prirnitiven Volksritus, 
und sicher hat derselbe sich urspriinglich auf niedrigere Wesen 

sind, nicht einmal erwiihrit, sondern die Handlung wird ganz und gar rnagisch 
aufgefasst: “Als die Gutter mittelst des Sakamedharitus diese Eroberung, 
die nun die ihrige ist, gemaclit batten, sagten sie: ’Fiirwalir, die Feinde, die 
Ilaksas, saugen di(^se (G(»scbbpfe) in den Himmelsgegenden aus. Koinrnt, wir 
wollen den Doniierkeil auf sie schleudern!' Nun ist die Opferbutter ein Keil: 
mit diesem Keile, der Opferbutter, sclilugen sie die Feinde, die Baksas, in den 
Himmelsgegenden . . . Und in derselben Weise schlilgt dieser (Opferer) die 
Feinde, die Baksas, in den Himmelsgegenden mit diesem Keile, dor Opferbutter^' , 
Vergleiche dies mit den Gcsichtspunkten, die an diesen Bitus, an analoge Bali- 
opfer und an brahmanische Biten tiberhaupt angelegt wordcn sind. Die wir. 
kende Kraft des Opfers liogt nicht im persbnlichen Eingreifen des Gegenstandes 
des Opfers, der Gottheit, in der erwuiischten Bichtung, sondern das Opfer mit 
dazu gehbrondeu Gbttorn (Gottemamen) hat den Charakter einer direkt wir- 
kenden magisclien Anordnung. — Es ist wahrsclndnlich, dass auch das oben 
angefiihrte, von Gobhila vorgeschriebene Opfer in einer solcheii mechanischen 
Weise entstanclen ist. Es muss als ein Schutzritus gegen bbse Miichte aufge- 
fasst werden, Der Endzweck dieser beim Hausbaii vorgeschriebenen Opfer 
ist, die Wohnstatte gliicklicli zu machen {givam vdstu). Dabei spielt die Ver- 
sOhnung gefalirlicher Mtichte eine sehr bedeutende Bolle, vgl. die Beneniiung 
des Bitus vdstufamana (Hillebrandt, Bituallit. 81 f.). Die Baliopfer in den ver- 
scbiedenen HirnmelsHchtviiigen konnten den Zweck gehabt haben, zur Sicberung 
der Wohnstatte jegUchen bosen Einfluss zu neutralisieren, woher er aucli kommen 
mOge, So schreibt Par. Gr. Ill 4. 14 ff. vor, dass der Hausvater beim Hausbau 
den vier Himmelsgegenden seine Verelirung bringen und sie um Schutz,fiir 
die Wohnstatte bitten soli. Vgl. auch den untor vdstugana riibrizierten Mantra 
AY. V 10 und die Kxug. S. 51. 14 vorgeschriebene Handlung, bei welcher der- 
selbe zur Anwendung kommt: man plaziert sechs Steine, denen man durch be- 
sondere Behandlung magische Kraft verliehen hat, an den vier Ecken, oben und 
unten in der Wohnung, im Stalle od. dgl. Der Bitus bezweckt Sicberung der 
Wohnstatte. 

^ Man vergleiche z. B. die Methode, die Opferspende dem Brahman zu 
hberbringen, indem man sie in die Luft emporwirft, Man kann eine solche 
Manipulation kaum realistisch deuten. 
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in der Umgebung des Menschen bezogeni. Nun nehmen indessen 
dio letzteren eine besonders bescheidene Stellang bei dem betr. 
Opfer das sie mit Gottern und Wesenheiten verschie-* 

denster Art teilen. Man hat sich offenbar im Stande gesehen, 
allerhand beliebigen Gottheiten in diesem Ritus Platz einzu- 
rauinen. Man opfert dem Agni, aber nicht im Feuer! Ccelesten 
und abstrakten Gottern wie dem Indra, Soma, Surya, Prajapati, 
Brhaspati ; blossen Spekulationsgottlieiten und unpersonliclien 
Hypostasen wie dem Kama und Manyu, der A 9 a (Erwartung), 
(^raddha (Glaube), Medha (Einsicht), Vidya (Wissen); den Jahres- 
zeiten, Monaten und Halbmonaten ; dem Akaca (Luftraum) und 
den Naksatras (Sternbilder); Kategorien von Wesen wie 
devah, vigve bhutdh, avijhdtd de'Vdhy onadhayah, vanaspatayah, 
Offenbar haben wir es hier mit einer weit getriebonen Abstrak- 
tion, einer Vergeistigung — oder wie man nun dio Sadie 
ausdriicken will — eines genuin volkstumlichen Opfers zu tun 2 , 
in dessen Ausfulirung der primitive Gedanke noch zu selien 
ist, der demselben zu grunde lag, ehe der Ritus bei der Be- 
arbeitung und Systomatisierung der hauslidien Sitten und Ge- 
brauche unter brahmanisdien Gesiditswinkel gebraclit wurd(‘ 
und seinen jetzigen eigenttimlichen Cliarakter erhielt. Der ein- 
fache Gedanke des Baliopfers besteht im direkten Uberbringen 
der Opferspende an die Gottheit, an die man sidi richtet. Die 
Gottheit ist nahe, konkret und lebendig, und danadi das Opfer. 
Wie wir sahen, ist dies in einer Reihe von Riten ansdiaulidi 
ausgedriickt und wiirde es in noch weiterern Umfange und deut- 
licher, als jetzt der Fall ist, sein, wenn nicht die verhiiltnis- 

^ Es lasst sich nicht bezweifeln, dass der Ritus iirspriinglich diesen Charakter 
^cehabt hat und spiiter zu der Gestalt umgeformt worden ist, die er im Cirhya- 
/arejnoniell hat. Icli schiebe jedoch die Bohandliing dieser Frago bis auf eirien 
spateren Zusaminenhang hinaiis, wo ich den Begriff bhuta einer Priifung iinter> 
ziehe. — Er steht also auf demselben Plane, wie die iibrigen Baliopfer, und 
bostiitigt um ein weiteres die Gesichtspunkte, welche ich in der Untersuchung 
geltend gemacht habe. 

’ In gleicher Weiso wie bei dem soeben genannten Ritus, verhalt es sich, 
wie bereits angedeutet war, auch bei jenen schematiscb angelegten Baliopfern, 
wobei man bloss mittelst einer symbolischen Andeutung das Opfer den Schutz- 
gofctheiten der Weltregionen oder der Damonenwelt in den verschiedenen Ge- 
bieten des Wei tails iiberbringt. Sie sind abstrakte Gebilde ohne die realistische 
Vorstelhlngs\mterlage des volkstumlichen Opfers. 
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massig wenigen Belege eines solchen Opfertypus, die wir aus 
vedischer Zeit b^sitzen, samt und senders durch den brahma- 
'nischen Schmelztiegel gegangen w^ren. Man versinnlicht die 
Gofctheit in einem Idol, dem man das Opfer darbringt; man 
begibt sicli mifc seiner Opferspende zu dem Platze, wo eihe 
Gottheit wohnhaft odor antreffbar ist, einem Kreuzweg, einem 
Baum, einem Wasser. Oder man stellt sich vor, dass die Weseii, 
ah welche man sich wendet, sich am Opferplatz versammeln. 
Dieses letztere veranschaulicht das Pindaopfer an die Vater sehr 
(leutliclr. Oleicherweise sind offenbar die Schlangendamonen 
beim Sarpabali anwesend, Avie Winternitz herAmrhebfc (a. a. 0. 
253), und die Schlangen nelimen an den blutbesclimierten Ein- 
geweiden Anted, die nach A 9 valayana beim Qulagavaritus fiir 
sie ausgelegt werden sollen. 

Auch im priesterliciien Oiiferzeremoniell wurde die Gabe den 
Gottern urspriingiich in derselben primitiven Weise wie bei dem 
volkstiimlichen Baliopfer liberbracht. Wie OLDENBERa gezeigb hat 
— indem er sich dabei auf die Opferweise der Perser beruft — 
herrschte in alterer Zeit nicht der Gebrauch, im Feuer zu opfern, 
sondern die Gabe Avarde auf ein Grasbett hingelegt, das man auf 
dem Kultplatz als Sitz fiir die G5tter ausbreitete (die spatere Vedi), 
und wurde dort A"on ihnen entgegengenommeni (Rel. d. Veda 342 ff.» 
zustiinmend Lehmann, Zarathiistra 128 f., Schrader, lieallex. der in- 
dogerm. Altertiimsk. 600). Wie Lehmann a. a. 0. 128 f. und im An- 
schluss an ihn Oldenberg a, a. O. 345^ hervorheben, hat dieser Ge- 
branch sich in den Opfern der Inder an die Toten unverandert er- 
lialten. Dock gilt dies ja keinesAvegs bloss von dem letzteren 
Kultus. Als Unteriage fiir die Opferspende sollte nach Qahkha- 
yana und Hiran 3 '^ake 9 in beim Sarpabali Streu verAA^endet Averderi. 
Und als Garuda in der Erzahlung des Mahabharata den Schlangen 
den Unsterblichkeitstrank {amrta-soma) gebracht hat, MBh. F 34, 
stellt er denselben den Nagas zur Verzelirung auf die Erde hin. 
auf oin Bett aus Kucagras (kugem^ Icugasamstare vv. 17, 22). 
Beim QulagaA^a opfex’te man nach A 9 A"alayana das Blut des 
Schlachttierea den Schlangen auf einer Unteriage A^on Darbhagras 
(od. Schiisseln aus Ku 9 agras), nach Paraskara den Heerscharen 

^ Anch bei dem einfaebsten Brandopfer (ohiie Vedi) wird Opfergras riag:^ 
urn das Feuer aiisgestrevit. Der (lebraiich war mit dem Opferkultus angen 
scbeinlich sehr fest verbiinden. 
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lludras in Pala 9 ablattern, die auf ausgestreutes Gras iiingelegt 
warden. Bei dem Opfer an “die Beschutzer der Furche“ warden 
die Balls auf Ku 9 ahalnie gelegt. Beim Siihnopfer an die Vina-, 
yakas breitet man Ku9agras auf der Erde aus und stellt aufv 
diese Unterlage den Kerb mit den Opfergaben. In dem MBh. 
VII 79. 1 ff. bescliriebenen Opfer an liudra Tryambaka werden 
die Opfergaben dem Gotte auf "einem praclitigen Grasbetto‘‘ 
liingestellt. Das letzte Beispiel gibt vielleicht die altere Opfer- 
sitte am besten wieder, die sich noch iin priesterlichen Ritual 
A^ermerken lasst: das grasbestreute Sthandila, das bier zur Ver- 
wendung kommt, ist ja eine Vedi ohne Feuer (oben S. 26 Anm.)^. 
Schon im Rigveda ist jedocb diese Opferform ein uberwtindener 
Standpunkt, der Kultus rulit hier ganz und gar auf der Yer- 
Avendung des Opferfeuers. Agni ist der Verrnittler des Opfer s, 
man denkt sicli ihn als Uberbringer der Opferspende an die 
Gutter in deren himmlischeii Wohnort. Diese Veranderung rief 
insofern einen Widerspruch berA^or, als die alie Auffassung, die 
Getter ftoden sicb selbst am Opferplatz ein untl liessen sich auf 
der Opferstreu nieder, noch nicht uberwimden war. Agni wairde 
als Bote godacht, der zu den Gbttern ging und sie zum Opfer 
herabholte. Beide VorstellungsAveisen gehen im RigA^eda parallel 
nebeneinander her, vgl. die bei Bekoaione, Rel. Ved. I 71 ff. 
A-erzeichneten Textstollen. Im Vergleich zu der alteren primi- 
tiven Form der Uberreichung der Opferspende an die Gotter be- 
deutet der Gebrauch des Opferfeuers offenbar eine Entwicklung 
nach einer abstrakteren V^orstellungsweiso bin. Diese Entwicklung 
ist spater soweit A^orgeschritten, dass die Opferhandlung als 
solche, Avie erwalmt, eines jeglichen konkreten Yorstellungs- 
inhalts beraubt Avorden und zu toter Mechanik und leerem For- 
nielwesen herabgesunken sein muss. Wir haben auch gesehen, 
dass die Opfertheorie ausschliesslicli auf eine priizise Ausfuhrung 

^ Auf Grand aller dieser Parallelen kann die Riclitigkeifc der Tlieorie 
Oldexbebgs wolil kaimi bezweifelt werden: hier liegt eine altei’tiinilichere 
priiuitivere Opferform vor, die aus dem priesterlicljeri Zeremoniell, ausser beim ^ 
Kult der Seelen der Versfcorbeneii und einigeu Balioi)fern, verschwunden ist, 
aber in volkstiimlichereu Riten fortlebt. Die angefiihrten Beispiele zeigen auch, 
dass Lebmanns Vorbehalt a. a. O. 129: “Nu tor man ganske Adst ikke uden 
videre slutte fra et aandeoffer til et gudeoffer (men <;raddha-offr(^t giver os 
ihvertfald et billede af ajldgammel offerskik)** unnOtig ist. Das (Jraddhaopfer 
vertritt in bertihrter Hiiisicht nur einen volkstumlicheren Opfertypus. 
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des Opfers in alien Einzelheiten und Bekanntscliaffc mit der 
magischen Bedeutung der verschiedenen Verrichtungen Gewicht 
legfc iind diesen Umstanden seine wirkende Kraft zuschreibt, 
wahrend das Verhaltnis zu den Gottern vergessen wird; das 
Opfer wird zur Tecbnik, nicht zu einer personlichen Hin^wendung 
an die Gottheit. Bei der Beurteilung dieser Frage muss der 
Umstand in Betraclit gezogen werden, dass die Gotterwelt des 
Opfers cine sterbende Gotterwelt ist. In der spatbralimanisclien 
Spekulation scheinen die GStter eine reine Schattenexistenz zu 
fiibren. Die besonderen Individualitaten sind verblasst, "der 
einzelne Gott nahert sich dem, eben nur einfach ein Gott unter 
den andern zu sein" In den verschiedenen Legenden — 
wenn man nun diese Bezeichnung fiir alle jene Zusammen- 
stellungen von oft nur wenigen Zeilen gebrauchen soil, die wohl 
haufig nur z weeks Exemplifizierung dieser oder jener Theorie 
entstanden sind — welche diese Theologie bei ihren Versuchen, 
das Opfer und andere Seiten der Wirkliclikeit zu deuten, ge- 
soliaffen hat, figurieren sie als unselbstandige Marionetten, Opfer 
des Einfalls einer Spekulation, die von keiner lebendigen und 
konkreten Erfahrung ihres Gegenstandes mehr gebunden zu sein 
scheint. Das Ganze gleicht einem verwirrten, unwirklich^n 
Schattenspiel, und man bekommt den Eindruck, dass diese Gotter 
bloss in der gelehrten Spekulation Heimatsrecht besitzen, sonst 
aber aufgeliort haben, als lebendige, praktische Bealitaten zu 
existieren, von denen der Mensch abhangig ist, wie es zur Blute- 
zeit des vedischen G5tterglaubens der Fall war‘^. 

Wir kehren auf einen Augenblick zu dem soeben verlassenen 
Situs, dem tJiglichen Baliopfer, zuriick. Es ist in seiner jetzigeii 
Form ein tvpisches Produkt von brahmanischem liationalismus und 
Opferteclmik, unmoglich mit einer volkstiimlichen Anschauungs- 
weise in Einklang zu bringen. Dieses fallt besonders stark da- 
duroh in die Augen, dass der liitus, wie wir gesehen haben, 
aussor wirklichen Gottern, eine so grosse Menge einer gelehrten 
Begriffswelt entnomraenor, unpersonlicher Potenzen auf- 

^ Oldekbero, Die Wcltanscliauung der Brabmanatexte 15. 

* Es wurde schoii im Anfang dieser Untersuchung liervorgehoben, dass 
die Starke Mechanisierung des Kultus wahrscheinlich niclit ohiie Schuld an 
dem Absterbeii der vedischen Gbtter war, wenn auch andere Faktoren dabei 
mitwirkten. 
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nirnmt: Naturgegenstande und Naturelemente, zu substantieller 
Existenz hypostasierte raumliche tmd zeitliche Begriffe, psycliische 
Ziistande und Eigenschaften u. dgl. Man erkennt dieso Potenzen 
aus der in den Brahmanatexten niedergelegten Spekulation, 
in der sie neben den alten GOtfcern eine hervorragende Rolle 
als Avirkende Krafte im Kausalitatszusammenhang des Daseins 
spielen, dabei als auf irgendeine Weise beseelte Wesen gedacht 
und sehr oft personifiziert: denkend, redend, handelnd, begehrend 
Avie G5tter und Mensclien Es ist klar, dass diese Machte 
einen anderen Charakter als die alten Gditer haben, dass sie 
einer beginnenden rationelleren Auffassung des Daseins ange- 
lioren und daher spater im Kultus auftreten. Nach Olbenberg 
ergibt sich das Letztere beispielsAveise daraus, dass sie in den 
Yajusformeln eine bedeutend wichtigere Rolle spielen als in dem 
im Verlialtnisse zu diesen alteren BigA^eda*. Das theoretisch 
konstruierte, spate Agnicayana ist im wesentlichen so angelegt, 
dass es derartige Potenzen zu den Zwecken des Bitus in An- 
spruch nirnmt: die Gewasser, die Jahreszeiten, die Himmels- 
richtungen, die Versmasse, wie aus den nach diesen bonannten 
Altarsteinen ersichtlich ist. Als 'wirkliche Gegenstando des Kultus, 
aiis Vertreter der Gottheiten beim Opfer — also nicht allein in 
den Opferformeln vorhanden — nehmen sie bloss in ein paar 
Riten eine Stellung ein, vergleichbar mit derjenigen, die ihnen 
beim Baliharana zukommt, und diese Riten sind teils spaten Ur- 
sprungs, teils rein theologische Gebilde ohne A^olkstiimliche Unter- 
lage. So bestehen in dem VS. XXX und TBr. Ill 4. i — i 9 gegebe- 
nen Verzeichnis der Menschen, die beim Purusamedha geopfert 
Averden sollen, und der Gotter, denen sie geweiht sind, die letzteren, 
Avie schon Weber herA^orgehoben liat^, fast ausschliesslich aus 
unpersonlichen Wesenheiten, die verschiedenen Gebieten der 
AVirkliclikeit angelioren: der Priesterschaft Avird ein Brabmane 
geopfert, dem Kriegerstand ein Ksatriya, der Askese ein ^udra, 
der Finsternis ein Dieb, der Holle ein Morder u. s. av. Audi 
AA^eisen andere Umstande darauf hin, dass der Purusamedha in 

^ Oldenberg, Die Weltanschauung: der Brahmanatexte 11 ff. ; 33 ff.; 90 ff. ; 
128 ff. u. a. Stellon. 

2 Oldenberg a. a. O. 11 ff.; Rel. d. A"eda 14 f . ; ZDMG. XDII 244 ff. 

* tibor Menschonopfer bei den Indern der vedischen Zeit, ZDMG. XVIII 
276 f. ’ 



136 


Ernst Arbmaii 


der Form, die es in den genannten Texten einer spaten Zeit 
angehSrt, und man muss sich fragen, ob es nicht als eine rein 
•opfertheoretische Schopfung ohne Seitenstlick in der Praxis zu 
betrachten ist^. Hier mogen noch einige weitere Opfergebrauche 
verzeichnet warden, welche in beriihrter Hinsicht Parallelen zu 
den angefuhrten Riten bilden. Nacii dein Opfern der Vasa beiin 
Sclilachtopfer giesst man den Rest derselben in den verschiedeneii 
Himmelsrichtungen aus, mit Dedikationen an dieselben (Schwab, 
Tieropfer 145; Hillebrandt, Rituallit. 123); vgl. den Pancabila- 
caru beim Rajasuya (oben S. 120 Anm.). Bei der Pravargya- 
zeremonie opfert man saure Milch aus dem Mahaviratopf in den 
vier Himmelsgegenden mit der Fennel: tvisyai tvd dyumnciya tven- 
driydya tvd hhutyai tvd, und die beiden Rauhinakuchen werden dem 
Tage und der Nacht geopfert (Garbe, ZDMG. XXXIV 347 ff.; 
Hillebrandt, a. a. O. 135). Beim Vajapeya wild vor den Pratahsa- 
AT^ana-Grahas je ein Graha der hhrdtrvyatd bzw. der bubhusatd 
geopfert (Hillebrandt a. a. O. 141). Die Zeitabschnitte zwischeii 
den Tertialopfem im Rajasliya kOnnen mit Opfern an Sonne 
und Mond ausgefullt werden (Hillebrandt a. a. 0. 144). Ebenso 
viel Platz nehmen nun derartige Potenzen auch im Grhyazere- 
rnoniell ein, Beim (^ravana (o. S. 77) opfert man laut Qafikh. 
(dem Visnu), dem (Naksatra) (^ravana, dem Vollmond im (Monate) 
(^ravaiia und der Regenzeit; ebenso bei Paraskara. Gobhila 
nimmt Qravana auf (neben Visnu, Agni^ Prajapati, vtQve devdh). 
Bei der Agrahayani (Hillebrandt a. a. 0, 78) schreibt Paraskara 
(III 2. 3) Opfer ftir (Soma), das (Naksatra) Mrga9iras, den Vollmond 
im (Monat) Marga^irsa und den Winter vor. Bei der Prsataka- 
zeremonio (Hillebrandt a. a. 0. 77) wird laut Qahkli. (IV 16) eino 
Ajyaspende u. a. den beiden (Naksatras) A^vayuj, dem Vollmond 
im (Monat) A9vayuja und dem Herbst dargebracht. Bei der Ein- 
weihung von Teichen und Brunnen schreibt Apv, Gr. Pari9i%ta 
Opfer ftir (Agni, Varuna) und die Himmelsrichtungen vor (Hille- 
brandt a. a. 0. 82). Bei der Upakaranazeremonie, die das Schul- 
semester (beim Vedaunterricht) einleitet, opfert man laut A9V. Gr. 
(Ill 5.4) u. a. der Savitri, dem Brahman, dem Glauben, der Ein- 
sicht, der ^eisheit, dem Gedachtnis, dem Sadasaspati, der Anumati, 
den Metren, den Rsis; bei Paraskara (11 10. 3 ff.) der Erde und Agni, 

^ Weber a. a. O. 269 If.; Wintebnitz, Geschichte der ind. Lit. I 152 f. ; 
Oldenberq, Bel. d. Veda 362 ff. 
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wenn man den Eigveda studiert, dem Luftraume und Vayu beim 
Yi'ijurveda, dem Himmel und der Sonne beim Samaveda, den 
Hiiiiinelsrichtungen und dem Monde beim Atharvaveda, ausserdem 
bei jedem Veda Brahman, den Versmassen, Prajapati, den Devas, 
rlen Esis, dem Grlauben, der Einsicht, Sadasaspati, Aniimati. Bei 
der Tarpanazeremonie am Schluss des Vedastudiums (Hillebhandt, 
a. a. 0. 62, Oldenberg, Anm. zu Qankh. Gr. IV 9, I. St. XV, 
SBE. XXIX; der Ritus findet sich Qahkli. Gr. IV 9 — 10; A^v. 
Gr. Ill 4; Par. Gr. II 12 u. anderwarts wieder) “sattigt" man mit 
Wasserlibationen (die Dedikation lautet : “mOge der und der, mogen 
(lie und die sich sattigen*^, “ich sattige den und den“) nacli 
Gafikli. Gr. folgende Gottheiten: Agni, Vayu, Surya, Visnu, Praja- 
j)ati, Virtipaksa, Sahasraksa, Soma, Brahman, die Vedas, die 
Gotter, die Rsis und alle Metren, den Om-Euf, den Vasat-Ruf, 
(lie Mahavyahrti-Eufe, Savitri, die Opfer, Himmel und Erde, die 
Naksatras, die Luft, Tag und Nacht, die Zahlen, die Morgen- 
vind Abenddammeruiigen, die Meere, die Pliisse, die Berge, die 
Felder, die Wiilder, die Baume, die Gandharvas, die Apsarasas, die 
Schlangen, die Vogel, die Siddbas, die Sadhyas, die Vipras, die 
Yaksas, die Raksas, Qruti, Smrti, Festigkeit, Lust, Erfolg, Denken, 
GJauben, Einsicht, Gedachtnis, Kiihe und Brahmanen, Pastes 
und Bewegliches, alle Wesen, und schliesslich aiich einc Menge 
Priesterheroen. 

Dass man solchen Gegeiistanden opfert^, zeigt, wie wenig 
die Bedeutung des Opfers noch seinem Ausseren entspiiclit. Es 
weist dieselbe Rationalisierung auf, welche die priester]ich(i Spe- 
kulation kennzeichnet. Es ist sicher falsch, diese Potenzen, in 
Analogie mit den alten Gottern, als Gottheiten aul’fassen zu 
wollen. Schon die Menge, in welcher sie bei gewissen Riteii — 
A or anderen im Purusamedha — auftreten, widerspriebt einer 
solohen Auffassung. Ein Riickblick auf die angefuhrten Pallo 
zeigt, dass man aus allem einen Gegenstand furs Opfer machen 
konnte. Es ist freilich wahr, dass diese Wesenheiten in der 
Brahman aspekulation samtlich personifiziert, redend und handelnd 
Avie lebendige Wesen, auftreten kCnnen. Doch handelt es sicli 
liier nicht um bestimmte, sondern um zufallige, durchaus waiidel- 
bare und formlose Personifikationen. Dies driickt kaum mehr 

* Die Fornieln bei dem soeben angefuhrten Ritus zeigen, wic vollstandig 
die Forin des Opfers beibehalten ist. 
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als iliren Charakter als Agenzien aus. Es ist iiberhaupt un- 
mOglich, sich eine adaquate Auffassung iiber die Vorstellungen 
zu bildea, die hinter solchen and ahnlichen Ausdrucksweisen 
stecken. Sie werden fiir uns stets melir oder weniger chifferhaft 
bleiben, ohne dass wir dazu den Schlussel besassen. 

Ebenso nutzlos diirfte es sein, eine nahere Analyse der Vor- 
stellungsunterlage, auf die die erwahnten ‘^Opfer“ sich griinden, 
zu versuclien. In gewissen Fallen — wenn man sich beispielsweise 
an die Vedas, an die (^niti, Smrti, Savitri, Metren, an das Wort Om 
u. s. w. wendet — konnte man an symbolische Yenerationshand- 
lungen zu Ehren eines heiligen Gegenstandes denken. In anderen 
Fallen — wenn es sich z. B. uin die Himmelsgegenden, die Jahres- 
zeiten u. dgl. handelt; der Gesichtspunkt lasst sich auch bei Opfer- 
gegenstanden wie den soeben erwahnten anbringen, sowie bei Op- 
fern an Glauben, Einsicht, Weisheit, Gedachtnis u. dgl. beim 
Beginn des Vedastudiums — diirfte man bezweckt haben, in ma- 
gischen Kontakt mit dem Gegenstand des Opfers zu kom* 
men, es von sich abhangig zu machen: es abzuwenden, zu 
beherrschen, zu eigenen Zwecken zu benutzen, es zu gewinnen 
u. s. w. So wird beim Rajasuya das fiinffache Pancabilacaru 
vollzogen, “um die Himmelsgegenden abzufinden" (TBr. I 
8. 3, i: digam avestayah, oben S, 120 Anm.), um den Opferer von 
denselben loszukaufen, sagt Qat. Br. V 5, i, a ff. Durch diesen 
wird er frei vom Digbhrama (Wirrigkeit beziiglich der Himmels- 
richtungen) und findet sich liberall zurecht^ (vgl. TBr. I 8. 3, i; 
9at. Br. V 5, 1 , 2 ); die Zeremonie kann auch ausser dem Rajasuya 
von jemandem, der ‘‘Gedeihen der Nahrung" wiinscht, ausgefuhrt 
werden; dadurch erhalt er Nahrung aus alien Himmelsrichtungen 
((|:Jat. Br. V 5. i, 12 ), Die zwolf Prayugghavis dienen bei der- 
selben Gelegenheit "zur Gewinnung der Jahreszeiten" (der Mo- 
nate); er inacht sich zum Herrn iiber dieselben (Qat. Bf. V 
5. 2 , 1 ). Jenes Opfer wird in den Himmelsrichtungen vollzogen, 
diese mit einer Zwischenzeit von einem Monat oder in gewissem 
Abstand von einander, oder auch je sechs und sechs ohne raum- 
liche oder zeitliche Trennung^. Auf derselben Grundlage rulit 
wie bekannt das Agnicayana, und in der Spekulation der Brah- 
manatexte iiber das Opfer und die Bedeutung seiner verschie- 
denen Momenta kehren analoge GedankengSlnge iiberall wieder. 

^ Webek, ttber die K5nigsweilie 84. ® Hillebbandt, Rituallit. 147. 
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Der grosse Platz, welchen die “Gottheiten^ obengenanritor 
Ivategorie beim taglichen Baliopfer einnehmen, lasst verstehn, 
dass der Ritus in seiner jetzigen Ausgestaltung einer spaten Zeit 
angehOrt. Die Ursaclie dieser Umbildung will icli in einem an- 
deren Zusammenhang bespreclien. Jedenfalls ist es klar, dass 
es in dieser Form mit Volksglauben und Volksgebrauch nichts 
zu tun hat^. 

Die gegebene Darstellung des Baliopfers hat uns auf das 
Gebiet des volkstumliclien Kultes gefiihrt, wo uns eine ganz 
andero Gotterwelt, als die des Rigveda und des brahmani- 
sehen Qrautarituals, entgegentritt. Innerhalb der volksttimlichen 
Kreise muss die Menge der konkret aufgefassten Gottheiten, 
die den Mensclien in seiner unmittelbaren Nahe umgaben und 
ihm auf Schritt und Tritfc begegneten, eine bodeutend star- 
kere Realitiit gehabt haben, einen w'eitaus wdchtigeren Platz in 
seinem Bewusstsein eingenominen liaben und folglich in dem 
Opferkulte eine grossere Rolle gespielt haben, als entfernte und 
luftige himmlische Gotterwesen. Ein sicherer Ausgangspunkt 
fiir die Beurteilung der vorliegenden Frage bietet sich uns in 

^ Der Vollstandigkeit halber erwahue ich hior iioch eiriige Beispiele voii 
Baliopfern aus vedischer Zeit, die iiiclit volkstumlichen Ursprungs seiii diirfteii. 
KaiKj. S. 40. 7 — 9 scliroibt eiiion Ritiis vor, der gebraucUt werden soU, um bei 
riniiendem Wasser eine Anderung des Laufes zu bewirken. Er umfasst ein Hoiua* 
opfer an Vanina und ein Baliopfer au dieselbe Gottlieit. Kain;. S. 51. 2! f. 
nimmt iinter den Zeremonien gegen FoIdungeziof(?r ein Baliopfer an Aya 
(Wunsch), A(;apati, die A(;viiis und Ksotrapati auf. In keiiiem dieser Fallo ist 
♦nil Aiilass vorliandeii, einen urspriinglicdieii Volksritus vorauszusetzen. Ein 
soldier liegt audi kauiii in dem Baliopfer an Dyava-Prtliivi vor, welches lavit 
Cankh. Gr- (IV, 13. 2) an dt^r bstliclien Greuze des Feldes beim Fest dos Pflugan- 
spannens dargebracht werden soli (IIiLr.EBRANirr, Kituallit. 85). lil.s ist iihdit 
anzunehmen, dass diese alte Doppelgottheit im volkstumlichen Opferkulte irgend 
cine Jiolle gespielt habe; eine um so festere Stelluug behauptet sie dagogen im 
v^diriclien Zertunoiiiell. — Sowobl Dyaus als PrthivI scheiuen iibrigens riur 
s^diwacli personifizierte Gotterwesen gewesen zu sein (Macooneli., VM. 21 f. ; 
-H; 120 f. Oldenberu, Rel. d. Veda 244 f.). — Das spSte Vaikhanasagrliyasutra 
Ugl. Calam>, Die altind. Todten- und Best. -Gob rauche VIII; HiLLEimANur, llitual- 
Jit. 31) scliroibt unter den rituellen Haiidluiigen, die sicli der Mutterschaft 
aiLscliliessen, einen Visnubali vor (Hielebranut a. a. O. 31). Demselbeii Texte 
gtanilss soli man bei einem bestimmten Momente in dem Begrabuiszeremoniell 
’•ud zwar, wenii der Leichenzug auf dem Wege zum Verbrennungsorte die 
Dorfgreiize passiert, drei Pindas aus Ton dem Visnu, Brahman und Kudra oph^ni 
(Calani) a. a. O. 20). Die Znsammenstellung dieser drei Gottheiten weist darauf 
Inn. dass der Gebrauch erst spiit eiitstandeii ist. 
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den heutigen Verhaltnissen in Indien. “In the present survey 
of the popular, as contrasted with the official faith", sagt Cbookk, 
PR. I 3, "we have little concern with these supremely powei- 
ful deities (the great gods of Hinduism). They are the gods oi 
the richer and higher classes and to the ordinary peasant of 
Northern India are now little more than a name. He will, it is 
true, occasionally bow at their shrines; he will pour some water 
or lay some flowers on the images or fetish stones which are 
the special resting-places of these divinities or represent tla 
productive powers of nature. But from time immemorial, when 
Brahmanism had as yet not succeeded in occupying the land, 
his allegiance was bestowed on a class of deities of a much 
lower and more primitive kind". Vgl. denselben Verfasser in 
der Enc. of Rel. and Eth., Art. Hinduism, VI 710 Sp. 2. MoNinn 
Williams, Brahmanism and Hinduism XI: "In no other system 
of the world is the chasm more vast which separates the reli- 
gion of the higher, cultured, and thoughtful classes from that of 
the lower, uncultured, and unthinking masses; 3 f.: the mass of 
the Hindus think far more about the observance of caste-rules 
and social customs and the propitiation of local deities and evil 
demons than about any of the theological creeds excogitated by 
their religious teachers. Hindfiism with the masses is little more 
than a system of social rules and local superstitions", Vgl. fei' 
ner Lyall, Asiatic Studies 36; 50 ff. ; 119. Es kann sicli in 
vedischer Zeit nicht angers verhalten haben. Man muss aucli 
einen anderen Umstand beriicksichtigen. Die niedrigere G5tter 
welt umfasste, im Unterschied zu der himmlischen, eine Menge 
gefahrlicher, damonischer Wesen. Und wenigstens von dem pri- 
mitiven Volksglauben Indiens gilt in hohem Grade die Regel, 
dass die am moisten gefurchteten Gottheiten auch am eifrigsteii 
verehrt wurden^. • 

^ Monier Williams a. a. O. 230 f. ; Martin, The Gods of India 282 ff. “Cer 
tainly no one who has ever been brought into close contact with the Hindus 
in tlioir own country can doubt the fact that the worship of at least ninety 
per cent, of the people of India in the present day is a worship of fear ‘ 
(M. W.). Ich fiilire ein paar Beispiele aus der Menge an. Wenn eine Gottheit 
sich in eiiier unliebsiiinen Weise in Erinnerung bringt — z. B. eine Pestgottin 
durch das Ausbrechen einer Seuche — so nimnit man Zuflucht za aussoi- 
gew5lmlichen Opfem. Sobald man sie versChnt glaubt, kehrt der Kultus ia 
das alte Geleise zuriick, M. W. a. a. O. 226 f.; Crooke, PR. I 98. Nach WhiTEUEAO, 
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Hat der volkstumliche Kultus im wesentlichen diesen Cha- 
rakfcer gehabt, so haben wir schon hier eino Erklanmg, weshalb 
das Baliopfer sich fast ausschliesslich mit der niedrigeren G5tter- 
welt verband, wie es offenbar der Fall war. Diese Verbindung 
beruht aber kaum auf der blossen Volkstumlichkeit des genann- 
teii Opfertypus. Schon die verschiedene Anlage des Brandopfers 
und des Baliopfers muss bewirkt haben, dass das erstere auf 
eine fiir die Auffassung naturlichoja Weise als das letztere mit der 
himmlischen Gbtterwelt zusammengehorte, und zwar vor allem 
in einem Kultus, wo Idole nicht angewendet wurden. 1st die 
Gottheit in einem Idol anwesend, dann ist das “Baliopfer ‘‘ wieder 
ail seinem Platze, und hier haben wir den Opferkultus der in- 
dischen Volksreligion in seiner typischen Form, wie er noch 
immer in den grossen Tempeln, in den Dorfheiligtiimern und 
in den HSusern bliiht. Es ist offenbar, dass solche Riten wie 
das tagliche Baliharana in seiner in den Ritualtexten vorliegen- 
den Ausgestaltung oder das schematisch angeordnete Baliopfer 
fur die Schutzgottheiten der Weltregionen, ihren Ursprung aus 
Kreisen herleiten, die sich von der unmittelbaren und lebendigen 
volksbumlichen Auffassung des Opfers entfernt haben und das- 
selbe von einseitig theoretisch-technischen Gesichtspunkten aus 
bearbeiten. Es ist vielleicht nicht ausgeschlossen, dass auch der 
Yolkstiimliche Kultus coelesten Wesen in einer Weise opferte, 
wie es in den genannten Riten geschieht: ohne Vermittelung 
des Opferfetiers, ohne Gotterbild oder ein anderes Symbol, in 
welcheriir die Gottheit oder ihr Wesen anwesend ist. Im pries- 
terlichen Kulte lud man, wie wir sahen, in einer alteren, na- 
iveren Zeit die himmlischen Gotter ein, sich auf der Vedi ein- 
zufinden, um sich am dortselbst hingestellten Opfer zu beteiligen. 
Doch sieht man sofort ein, dass es unmbglich ist, ahnliche kon- 
krcte Vorstellungen in die zuletzt genannten Baliriten einzulegen. 


Village deities 2 Aufl. 1916 S. 56, angefiihrt bei Vincent A, Smith, The Oxford 
history of India, 315*, kommt os im Bezirko Telngii vor, da»ss bei einbroclien- 
hen Epidemieti bis tau^send Scliafe auf einnial geopfert werdeii. Von Bliu- 
miya,, einer sehr allgemein aiigebeteteri und inoistelis woblgesirinten Dorfgott- 
heit, sagt Crooke a. a. O. I 106: ‘-Those Bhumiyas wlio thus bear the reputation 
of being r(*veiigeful and vicious in temper are respected, and offerings to tlieni 
are often made, while those who have the character of easy goodnature are 

neglect(Kl“ . 
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Dort haben wir es mit Technik, nicht mit lebendigen Opfer* 
handlungen zu tun. Dass die Ritualisten in Fallen wie den 
eben angefiihrten sich doch an den einfacheren Opfertypus 
(das Baliopfer) hielten, lasst sich dadurch erklaren, dass man 
bei gewissen Handlungen gewohnt war, von demselben Gebranch 
zu machen (so bei Suhnopfern zum Schutz gegen damonisclio 
Maclite), Oder auch sich auf einen schon friilier vorhandenen alten 
Volksritus (z. B. das tagliche Baliopfer) stiitzte. — Es ist mein* 
als wahrscheinlich — das muss schliesslich noeh betont werdeii 
— dass das Baliopfer in gewissen Fallen von der Form, in 
welcher es urspriinglich ausgefiihrt wurde, dadurch entfernt wor- 
den war, dass es mit Opfern vom gewohnlichen rituellen Tyjnis 
verknlipft wurde und in dieser Weise an denselben Kultplatz 
wie diese^ gebunden wurde. In derselben liichtung wirkte die 
mehr abstrakt-generalisierende Anschauungsweise der pricsterlichen 
Eitualteclmiker, die sie beirn Kultus kollektiv aufgafasster Wesen 
dieselben mehr irn grossen nehmen Hess, indem sie z. B. das 
Opfer den Schlangen im allgemeinen, der Damonenwelt im allge- 
meinen u. s. w. darbrachten und den liitus danach anpassten, 
wo der volkstiimliche Kultus sich ein einzelnes Individuum oder 
einige Vertreter der grossen Masse als Gegenstand seiner Huldi- 
gung gewahlt hiitte^. 

Halten wir uns an das tatsachlich vorliegende Material, 5 (> 
weisfc kciner der Bclege auf eino ursprlingliche Verbindung zwi- 
schen Vertretern der ccelesten Gbtterwelt und dem hier*btbandelten 
Opferfcyptis hin, ahnlich derjenigen Verbindung, welcL . 
dem letzteren und der unteren Schicht der Gotterwi It .oent 
Der Unterschied tritt hervor, wenn man z. B. das tagliche Bali- 
harana oder das Opfer an die Scliutzgottheiten der Weltregionen 
einerseits mit dem Pindaopfer an die Vater, dem Traiyambaka* 
opfer — bzw. dem entsprechenden beim Baudhyavihara — oder 
dem l 9 anabali, alle drei gleich charakteristisch in ihrer Art, 
andrerseits vergleicht. Diese letzteren sind als echte und 
uralte Volksriten unaufloslich mit ihren Gottheiten 
verbunden gewesen und mit diesen auch ins (^rauta- 

^ So, wie wir salien, beim Sarpabali (wo man zuersfc in dem hauslichen 
Feuer opfert) and beim Opfer an die Schlangen beim (Julagava. 

* Letzteres ist z. B. der Fall im modemen Schlangenkultus, auch bei den 
grossen SuJinfeiem, wo man sich offenbar an das ganze Schlangen volk'wendet. 
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jjeramoniell aufgenommeii worden, wo sie in einer auffal- 
londen Weise von dem gew5lmlichen Opfertypns abweichen* 
2 vveifelsobne reprasentieren sie ihrer wesentlicben Anlage nach 
trpische volkstiimliche Opferformen der vedisclien Zeit, obschon 
man die Anwendung des Opferfeuers im Volkskulte vielleicht 
nicht ganz und gar abstreiten darf \ da sie wenigstens heutzutage 
auch innerhalb des letzteren vorkommt. Docli kann dieser Ge- 
branch von Anfang an auch sehr wohl vom priesterlichen Opfer- 
(lienste hergekommen sein. 

Da der im vorliegenden Abschnitt besprochene Opfertypus mit 
dem volkstumlichen Opfer zusammenfiel, hat man in hali, hali- 
harma, halilcarman, halim harati u. s. w. gewbhnliche volkstumliche 
Bezeichnungen fur Opfer zu sehen. Erst in der vedischen Ritual- 
sprache wurden die betreffenden Worter technische Ausdriicke 
liir eine gewisse einfachere Opferform, das “Baliopfer‘% imUnter- 
schied zu dem Brandopfer des offizlellen Rituals. Oder wir 
(Iriicken vielleicht die Sache besser folgeiiderweise aus. Die 
Volkssprache besass in den genannten Bezeiclmungen einon all- 
gemeinen Ausdruck ftir Opfer, opfern, in dem auch Opfer mit 
Gebrauch von Feuer einbegriffen waren, wenn man das Vor- 
kommen eines solchen in alterer Zeit ausserhalb des priester- 
lichen Kultes annehraen soil. Die rituellen Bezeichnungen homa^ 
(ihtfttiy (agni)hotra, juhotiy die eine bestimmte Opferprozedur vor- 
aussetzen, deren Entstehung und Ausbildung ganz und gar inner- 
halb des gC'^UB^nten Kultes zu suchen sind, haben dagegen sekun- 
daren Urspfung. Da aber das volkstumliche Opfer tatsachlich 
grb^^tentel, , ,, oder ausschliesslich ein einfaches Deponierungs- 
opfer ohne Feuer und sonstiges Zeremoniell, das nach der pries- 
terlichen Auffassung notwendigerweise zu einem rcgelrechten 
Opfer gehorte, war, erhielt auch die volkstumliche Bezeichnung 
des ..Opfers in dem priesterlich-sakralen (d. h. vedischen) 
Sprachgebrauche zunachst die genannte Bedeiitung, urn schliess- 
lich der technische Ausdruck fiir diese Opferform im Gegensatz 

der innerhalb des vedischen Zeremoniells alleinherrschenden 

werden. — Folgende Wendungen konnen dazu dienen, die 
Avisdriicke des nachvedischen Sprachgebrauchs fiir Opfer und 

^ Hier felilen alle bestimmten Beweise fiir oder wider. Man muss jodoch 
tx'achten, dass dieser Gebrauch nicht einmal im priesterlichen Zeremoniell ur- 
^^priinglich ist. 
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opfem zu beleuchten, MBh. X 7 w. 52, 54, 56 (A9vatthHrnan 
bringt sich selbst als Opfer fiir (^iva dar): svayam evatmanatnuh 
nam upaharam upaharat; draimir uvaca: imam atmanam adyri. 
ham . . . juhomi hhagavan^ pratigrhfmva mam halim, upa-hr (npd^)^ 
upahdra, dhdra u, s. w. sind im nachvedischen Sprachgebraucli 
stehende Ausdriicke fiir opfem, Opfer. In der llajatarangini III 8/i, 
91, 93, wo Konig Meghavahana darauf bedacht ist, der Durga sei- 
nen eigenen K5rper als Opfer darzubringen, um den kranken 
Sohn eines Brahmanen zu relten, da dieser sich bei dem Konige 
dariiber beklagt, dass er auf Grund des herrschenden Verbotes 
der Totung von Tieren die Gottin durch kein Schlaclitopfer 
befriedigen kann, sind die fiir Opfer, opfern gebraiichten Bo- 
zeichnungen {svadelia-)iipahdra^ {pagv-)dhdra, tipd-hr, Im MBh. II 
22. 8 f. wurde upa~hr von Schlacht-(Men8chen-)0pfem verwendet 
(S. 68 Anm. 1), und in einem aus dem Mrccliakatika angeflilirten 
Passus (S. 60 Anm. 3) war upahdra der Ausdruck fiir (Bali-)Opfer. 
Desgleiclien bei den Komm. zu Ap. und Hir. Gr. Fiir weitere 
Belege s. die zahlreiclien Hinweise bei BE. unter den betref- 
fenden WOrtem! Wie aus schon friiher angefiihrten Beispielen 
(vgl. oben S. 67) hervorgelit, gehorte der hier belegte Spracli- 
gebrauch schon der vedischen Zeifc an. In der priesterlichen 
Terminologie wurden indessen, wie wir sahen, Ar, upa-hv u. s. w. 
nur fiir Baliopfer verwendet. Wir haben also hier noch 
einen Beweis dafiir, dass das "Baliopfer“ den breiten, volks- 
tiimlichen Kultus der vedischen Zeit repriisentierte, das “vedisclie^ 
Opfer dagegen eine exklusiv priesterliche Kultform. — In ja- 
homi in dem oben angefiihrten, von A 9 vatthamans Selbstopferung 
handelnden Passus hat man wohl kaum eine speziellere Bedeii- 
tung als “opfern hineinzulegen ; moglicherweise will der Aus- 
druck ein Brandopfer bezeichnen. Dagegen diirfte man deiu 
Worte nicht seinen urspriinglichen und eigentliclien Sinn gebon 
konnen, wie Pr. Chandra Bay zu wiinschen scheint, wenn er 
die Stelle iibersetzt: “I am about to pour my soul, O god, as a 
libation on this fire“. atmanam bedeutet wohl nur, “miek 
selbst“, “mein eigenes Ich“. Schon in vedischer Zeit war homo, 
wie wii* sahen, auf dem Wege, seinen speziellereU Sinn zu ver- 
lieren und eine allgemeine Bezeichnung fiir Opfer zu werden. - 
Im Ausdruck hali liegt nichts, was der Veiwendung wider- ’ 
sprache, die das Wort in dem eben angefiihrten Zusammenhang 
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bekommen hat. Er bezeichnete nur Opfer, Opferspende. Man 
vergleiche hierzu z. B. ^ie Terminologie des Komm. Raghava- 
nanda zu Mm. DhQ. Ill 70 (Jolly, Manutikasangraha 256), wo’ 
das Homaopfer an die Gotter bei den taglichen Mahayajnas als 
(jrhi/dgnau halih^ "das Opfer im Hausfeuer", erklart wird. Bali 
ist also “Opfer", und so warden in der oben angefuhrten Be- 
schreibung von Krsnas und Arjunas Traiyambakaopfer hali und 
upahdra offenbar synonym von der Darbringung an Tryani- 
baka verwendet. Der "Traiyambakabali" ist einfach das “Trai- 
yambakaopfer". In ahnlicher Weise lautete die Bezeiclinung 
des liinter dem Qulagava der Ap.- und Hir.-Schule steckenden 
Volksritus "l 9 anabali", und im Baudh. Grliyapari^ista ist das 
Ivap. IV 2 der Besclireibung eines “Dhurtabali", d. h. eines 
Skandaopfers^ gewidmet (oben S. 106 Anm. 2). Sehen wir von 
dem jetzt gewonncnen Gesiclitspunkt aus den oben (S. 57 f., 70 
Anm. 2) beschriebenen Vinayakaritus an, so wird wohl aucb liier 
dor Ausdruck Bali oline irgend einen betonten technisclien Spezial- 
siiin verwendet und bedeutet nur Opfer(-gabe). In der namlichen 
Darbringung fanden sich, wie wir sahen, alle Artikel, die iibor- 
liaupt ein Oj)fer enthalten kann. — In deinsolben allgemeinen 
Sinne sclieint mir das Wort im AV. XI 10. r> gobraucht zu sein, 
wenn es heisst; 

lUfutJia tvam devajamirhude smayd sahd | 

ay dm halfr va dhutas trisandher dhiitih priya, || 

(man beachto die Termini cdiuta, idiuti, die sicli init hall am 
l)esten verbinden lassen, Avenn dioser Ausdruck nur "0[)fer" be- 
zeiclinet): "Each ist dieses Opfer dargebraclit, dem Trisandhi ist 
die Opferspende lieb" — es liandelt sicli um die Schlangen, vgl. 
den folgenden Absehnitt. In derselben Weise ist wolil AV. Xll 
1. «2 c — d zu ubersetzen (H^mne an die Gottin Erdo): dlrghdm 
na^'dyuh pratihudhyamdnd vaydm tubhyam balihrtah symui ("mdgen 
wir deine Opferbringer werden"). Ob ball, baUharanay ball- 
larman in den nachvedischen Texten den allgemeinen Begriff; 
Opfer odor die spezielle Form desselbon bozeichnon, die in den 
vedisclien Texten unter dieser Benennung gold, — sachlicli ge- 
sehen durfte es sich in beiden Fallen moistens um ein und den- 
solben Opfe rtypus handeln, namlich den "Bali" der Ritualspraciio 

' Der Dhiirta wird nainlicli als Skanda oder Karttikeya anj^eredet. Audi 
AV. PaHc;. 20. 2 komnit ders^-lbe Ausdruck als Boiname von Skanda vor, 

10 E. Arhman, 
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— hangt offenbar vom Zusammenhange ab. In den buddhisti- 
schen Texten, die von brahmanisch-ritnalistischen Vorstelliingen 
,frei sind und der Volkssitte weit naher stehen als die vedischen, 
sind hali^ halikammam, balikaranam Bezeichnungen ftir Opfer. 
Childers (Pali-English Dictionary) gibt fiir hali die Bedeutiingen: 
religious offering, oblation ; royal revenue, tax (sanskr. bali), Abidha- 
nappadipika 355, 425, 897 ; Mahavamso 165, 211 ; Khuddakapatlia 6. 
devatabalidanam, presentation of offerings to the devas (Mah. 89); 
fiir balikammam: religious offering; offering of food to Bhutas 
(sanskr. bali + karman)^ Mah. 52, Dhammap. 403; fiir yahho: a 
(brahminical) sacrifice (sanskr. yajha) Ab. 412, Mah. 2. homo: an 
oblation (sanskr. homo), Kaccayanappakaranam, Ed. Senart 576 ^ 
Fur das brahmanische Opfer in der buddhistischen Literatur vg] . 
ferner Hillp:brandt, Ilituallit. 18. — Ich gebe ein paar konkrete 
Beispiele des Sprachgebrauchs. Khuddakap. VI 2 werden die 
Bhiitas — vielleicht ist init diesem Ausdrucke die ganze niedrigere 
Gotterwelt, wahrscheinlich aber nur die Damon en welt gemeint; 
ich verweise auf das Folgende — gebeten, dem Geschlechte dt r 
Menschen Freundschaft zu erweisen, “welches Tag und Naclit 
ihnen of)l‘ert: diva ca ratio ca haranti ye baling. “Zu der Zeit", 
heisst es in einem Jataka (Ja. Ill 23 Z. 15 f.), “gaben sich 
Benares' Einwohner der Anbetung von Devatiis hin und Avaren 
stets init Opfern u. dgl, beschaftigt: niccam balikaranadlsu pa- 
yutW^. Hier tritt dieselbe Gotterwelt auf, der wir beim vedischen 
Baliopfer begegneten 2 , — Belege fiir hali mit der Bedeutung (Bali-) 
Opfer in der nachvedischen Literatur sind in grosser Anzahl boi BE. 
unter dem betr. Worte sowie unter upadiar verzeichnet (mair- 
hkyo halim u,). Vgl. ferner MBh. Ill 98 — 100. In der Marathi 
ist hali = Opfer. Molesworth, Marathi and English Dictionary, 
deutet das Wort: 1. a religious sacrifice or offering in general, 
an oblation, 2. the flowers and other articles constituting the 
materials of devaptija. In der Hindustani ebenso : Laut SiiAKESPiiiAR, 
English and Hindustani Dictionary 349 Sp. 1 bezeichnet bal 4.: a 
sacrifice, an offering; hal jdnd od. bal bal jcinci to be sacrificed; 
bal denci od. bal karnd to sacrifice. — Die Verwendung der Aus- 
drucke yajha^ homa und hali in der inoderneren Opfertermino' 
logie, wie Ward II 43; 58 ff. dieselbe wiedergibt, vertragt sich 

^ Fiir die ubrigen angefiihrten Texteditionen s, Childers a. a. O., “Authori* 
ties Quoted". * 

* Der Jatakatext befasst sich in erster Reihe mit Baumkultus. 
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gut mit der allgemeinen Auffassiing, welche in der vorliegenden 
XJntersuchung in Eezug auf diese Begriffe geltend geraacht 
worden ist. Wahrend yajha Brandopfer und homa eine beson- 
(lere Form desselben (Feueropfer) bezeichnet, gibt Ward II 59 
Section VI “Bloody Sacrifices^ mit balidana wieder und bemerkt 
dazu in der Anm. auf derselben Seite: “The shastriSs include all 
offerings under the term bulee (J)ali)\ but at present this term 
is confined to the offerings of the flesh of animals" und beginnt 
das Kapitel mit folgender Bestimmung der blutigen Opfer: “The 
leader will have observed, that for the burnt-sacrifices animals 
were slain, and offered on the altar. In these sacrifices (Bulee- 
danu) — ’den blutigen Opfern’ — animals are slain, but the 
flesh is offered raw, and not burnt on the altar: this 
is the difference between the two sacrifices" D. h. zu einer 
spateren Zoit, als das alte vedische (priesterliche) Opfer ausser 
(Rebranch gekomrnen war und volkstumliche Opferformen es von 
seinem Platz als das regelmilssige Opfer verdriingt liatten, verliert 
der sprachliche Terminus fur dieses volkstumliche Opfer inehr 
Oder weniger die spozielle Farbung, welche er im sakralen 
Sprachgebrauch erhalten hatte, und wird eine allgeme/ine Bezeich- 
ming ftir Opfer. Was die blutigen Opfer, woraiil sich nach 
Ward haliddna besonders oder ausschliesslich beziehen soli, an- 
belangt, so ist es bekannt, dass sie eine besonders wichtige 
Stellung im volkstiimlichcui Kultus als dessen vornebmstes Opfer 
cinnehmen und vor allem bei der Anbetung aller jener damo- 
nischen Gottheiten, die noch in den weitesten Kreisen dor Be- 
volkerung Indiens eine dominierende Stellung behaupten, eine 
ausserordentlicho Rolle spielen — wahrend in dem vedischen 
Rituale, der ein Schlachtopfer allerdings kennt, Blut und rohes 
Fleisch, so weit wir zuriickblicken konnen, als Opfer verworfon 
und als Damoneiispeise betrachtet wird. Dass die vedische Volks- 
sitte gleich der heutigen blutige Opfer an ihre Gotter kannte, 
kann nicht bezweifelt werden. Wir kehren indessen in anderem 
Zusammenhang auf diese Frage zuriick. 

Aus dem Obigen hat sich ergeben, dass das vedische Opfer 
in seiner typischen Form einen exklusiv-priesterlichen Kult re- 
priisentierte, der sich sowohl in Russerer Anlago wie im Ideen- 

* Ward gibt wohl hier seine brahmatiiscben Gewahrsiniinncr wieder. Auch 
aach Moniek Williams, Brahmanism and Hinduism 393 bezeichnet bali heut- 
zutage blatige Opfer. 
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inhalt von der volksttimlichen 65tterverehrung stark unterschied. 
Die Kluft zwisclien den beiden Kulten gab sich auch dadurch 
*zu erkennen, dass das priesterliche Ritual fast ausschliesslich auf 
einen kleinen Kreis von Himmelsgottern Bezug nahm, wahrend 
wir bei dem schlichteren Kulttypus, der als spezifisch voiles- 
tumlich bezeichnet wurde, einer Gotterwelt von wesentlich an- 
derein Charakter begegneten. Diese und andere Umstande be- 
reclitigten zu der Annahme, dass wir liier nicht nur verschiedene 
Kultformen, sondern zwei verschiedene Religionssctiichten voi 
uns haben: einerseits eino hohere und, wenigstens soweit sie in 
der Vedaliteratur zum Yorschein koinmt, unverkennbar priester- 
liche und andrerseits eine breite volkstiimliche. Fragen wir, auf 
welcher Seite Rudra zu siichen ist, so kann die Antwort niclit 
zweifelhaft sein. Er gehort ganz und gar der Volksreligion an, 
wde sich aus gewissen charakteristischen Ziigen seines Kulb^s ^ 
deutlich ergab, und vertrat jene Klasse niederer Gottheiten, dir^ 
vom priesterlichen Opfer prinzipiell ausgeschlossen war. Obgleicli 
er in dieser Hinsicht nur einer unter vielen war, nahrn er doch 
eino besondero Stellung ein. Er ist die grosse Vordergrunds” 
gestalt, auf die fast allein alles Liclit fallt und der allein cin 
Platz iin Ritual der grossen Opfer eingeraumt worden. ist. Vor- 
gegenwartigt man sich nun, dass die niederc, und vor allein die 
damonische, Gotterwelt sonst von dem priestorliclien Kulte oder 
wenigstens von den greisseren Opfern des (^rautazeremoniells fast 
ausnahmslos ausgeschlossen war, und bedenkt man, wio Avenig 
sich die Priostor ilberhaupt mit ihr befassten, so kann man die 
bertihrton Umstaiide kaum anders deuten, als dass Rudra einer 
dor gri)ssten, walirscheinlich der grosste der (von den Brahmancn 
nicht anerkannten) Yolksgiitter der vedisclien Zeit gewesen sein 
muss. Dass man bei Rudra eine Ausnahme von der Rogei 
inachte, dMionischen Gdttern keinen Zutritt zum Opfer zu*ge- 
Avaliren, ist dann wohl am bosten als ein notw endiger Kom[)romiss 
mit dem volkstumlichen Kulte aufzufa^ssen, 

* ‘\Baliopfor“, Darbriit^uu<^ von Wassor ziini Fusswasclieii ntc*., Opfer aiii 
Blatlt'rn, KAltbanser mit Gottt'rbildern; ausserdem noeli, wie wir spiiter geuaurr 
selien werdtMi, Opfer, die wiehtigo Rolle, welclu' den weildiclion OoU. 

heifen bei seinein Kulte /.ukoinml — vgl. au<‘li die T<nlnahme der Frauen 
am Traiyambakaboma mit dmn oben S. 103 f. Gesa^tim - und ein orgiastiseber 
Kult, der sicli rn. K. .selioii im liV. nacliweiseii liisst. , 



V. Was bezeichnete deva im vedischen 
Sprachgebrauch ? 

Wir haben im vorhergehenden ein paar inal den Ausdriick 
de^va von Damonen gebrancht geiimden. Dabei wurde die Auf- 
fassung ausgesproclien, dass das Wort iibernaturliche Wesen tiber- 
haupt, also auch bose Wesen, Damonen weson, bezeichne, luul 
fiir die nahere Begrundung dieser Beliauptung auf einen spatei en 
Abschnitt der Untersucliung verwiesen. Wir wollen das voi- 
liegende Kapitel einer karzen Untersucliung uber den Begriff 
deva im vedischen Sprachgebrauch widmen. 

Gewohnlich hat man in deva den Begriff Gott ziim Unter- 
schied von bosen Wesen sohen wollen. So z. B. Weber, LSt. 
XVII 250; Hardy, Ved.-Brahm. Periode 20; Macdonedi^, VM. 
loO; Hopkins, Itel. of India 168, 4.23; vgl. auch Ep. Myth. 3, 
init Anm.; Bloomfield und Whitney-Lanman in ihren Anm. zu 
AV. Ill 15. 5. Fur diese Auffassung scheint schon die Etymo- 
logie des Wortes zu sjirechen, nach der deva eigeiitlich Licht- 
vvesen, Himinelswesen bezeichnet. Und sie wird unzweifelhaft 
durch die vedischen Texto gestutzt, dcnn tatsaclilich ist in ilirem 
Sprachgebrauch deva die stehende Bezeichnung fur die hiinm- 
lischen Getter zum Unterschied von der Damonenwelt (dasdh, 
dasyavah, asurdh, rahscmsi)^. Dass man mit deva. wirklich den 
Begriff “gottlich'‘ in dem Sinne, den wir diesem Wort zu gcben 
gqwohnt sind, verband, zeigt auch der Ausdnick adeva: “Nicht- 

^ Macdonell, VM. 150 fL; Oldenbero, Eel. d. Veda 100 ff. deimk viiid 
asuruh bezeichnen, vor allein in den Brahmanas, die Ixdden gegen einaridor 
leiridJichen Lager der (Litter und der DSmonen. Dies(dbe allgerntdne Bedeutung 
kommt dem Terminus raksas zu, vgl. z. B. die Situationeu, in deneii die Eak.sas 
ids die Feinde dor GOtter und dor Schdpfung* auftreten (z. B. Qat. Br. VII .'J. 2, 
5 f. ; V 2. 4,7 u. 11; Ait. Br. II 7. S. Winternitz, General Index, SBE. L unter 
'‘RAkshasas“). Ebenso ist raksdmai im YV. \iiid den Bralimanas die gevvohnliohe 
Benonnung der Dilinonenwelt, die das Opfer bfMinruliigt. Vgl. welter Macdonell 
a. a. 0. 102 ff. nnd OLDENBERa a. a. O. 265®. 
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gofct, Ungott“ im EV., vgl. VI 22. ii, wo es im Gegensatz zu 
deva steht und III 32. e, w'o es von dem ErzdUmon Vrtra ge- 
braucht wird. — Aber ebenso unzweifelhaft ist es, dass deva 
anch und keineswegs nur ausnahmsweise, obgleich man diese 
Verwendung des Wortes nicht geniigend beachtet zu habeii 
scbeint, bose, damonische Wesen bezeichnet, wie aus folgenden Bei- 
spielen hervorgeht. TS. Ill 5. 4, i wird von Devas, ‘‘die das Opfer 
zorstoren, das Opfer stelilen" (yajhahanaJi, yajnamumh) gesprocheu, 
gegen welclie Agni um Hilfe angerufen wird. In AV. Ill 26 wen- 
deb man sicli bescbworend gegen die Devas, welche im Osten, irn 
Siiden, im Wesben u. s. w. sind, und hier hat man, wie wir 
sahen, mit diesen Devas aller Wahrsclieinlichkeib nach die Da- 
monenwelb im ganzen gemeinti. Jedenfalls bezeichnet der Aus- 
druck bose, ubelgesinnte Wesen. Besonders oft findet man den 
Ausdruck deva/janah, “das Gottervolk“, von der Damonenwelt 
verwendet. So in einera oben S. 99 angefuhrten Kreuzwcgribiis. 
Dieselbe Bedeutung hat das Wort AY. VI 56 vv. i — 2 und XI 
9 vv. 2 , 5, 2 6. Bcide Hymnen wenden sich an das Schlangen- 
volk, das also hier “das Gottcrvolk^ genannt wird 2 . In dern 
oben angefuhrten Eitus bei Gobhila und Jvhadira dagegen muss 
der Ausdruck andere Damonenwesen bezeichnen. Ebenso aiich 
in dem Terminus devajanavidya. Bei den sogenannten Pariplavas 
des Aevamedha rezitiert der Hotar eine Partie aus jedem der ver- 
schiedenen Vedas, in welche die brahmanische Literatur zerfallt 
Die Liste niinmt im (^at, Br. XIII 4. 3 , 8 ff. folgende Vedas und 
Vidyas auf : die Eighymnen, Yajusspruche, atharvmaJj, angirasah, 
sarpavidycif devajanavidya, may a., itihasa, pur ana, die Samange- 
sange. Der Koinm. des (^at. Br. ubersetzt devajanavidya mit 
hhutavidya^ d. h. Damonologie (s. den folgenden Abschnitt). Dass 
devajana in dem Terminus devajanavidya nicht auf die Sclilangen 
zu beziehen ist, sondern einen allgemeineren Sinn hat, ergrt)t 

^ Vgl. oben S. 121 ff. 

^ Vgl. dio Anni. boi Whitney-Lanman, AV. nnd Br.ooMP’rELD (SBE. XLTl 
4S8 u. ()33), zu den betreffenden Hymnen. Da, .sowolil Lanman wie Bloomkiblp 
an dom hier angefulirt.cn Orte die angegebeiie Bedeutung von devajana hervor- 
heben und L. ausserdem in den AV. Ill 2G angerufenen Doyas Sclilangeri- 
dJlmonen sicht» ist os schwer zu verstelien, wariim sic Bedeiiken tragen, die 
Verwendung des betreffenden Ausdrucks von ubelgesinnten, damoiiischen Wesen 
zu acceptioren. 

® Vgl, Hillebeandt, Rituallit. 150, 1G9. 
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sich auch teils aus dem Nebeneinander von sarpavidyd und 
devajanavidya in der angefuhrten Liste, teils aus den im Qankh. 
und A9V. (bzw. XVI 2. is und X 7. s) vorkomraendeii Be- 
^eiclinungen fiir die letztgenannte Disziplin: raksovidyd xmA pigd- 
ravidyd- Chand. Up. VII 1. 2, 4; 7. 1 findet sicli in einer ahn- 
lichen Liste verschiedener Wissenzweige die Bezeichnung sarpa- 
devajanavidya neben hhutavidyd, hhutavidyd ist offenbar gleich- 
bodeutend mit devajanavidya, rahsovidyd, pigdcavidyd in der eben 
angefiihrten Verzeichnung (vgl. Harisvamins Deutung von devajana- 
ridyd, (^at. Br. XIII 4. 3, 10, als hhutavidyd) und bezeichnet Damo- 
nologie, sarpadevajanavidyd ist gleichbedeutend mit sarpavidyd und 
bezeichnet Schlangenkunde. Man hat also sarpadevajana als ein 
Determinativkompositum (nicht als ein Dvandva!) aufzufassen, in 
dem das erstere Zusammensetzungsglied, sarpa-, den umfassenderen 
Bc'griff devajana naher bestimint (beschrankt) : “das Schlangen- 
gottervolk“ b Dass diese Deutung das liichtige trifft, ergibt sich 
aus A9V. Gr. II I. 9 und 14, wo die Schlangen (beim Sarpabali) 
ills sarpadevajandh angeredet wei*den. Derselbe allgemeine Begriff, 
das Damonenvolk, steckt sicher auch in AV. VI 93. 1 liinter deva- 
jnna: man bittet Yama und Qarva und die devajandh senayottasthi- 
vdnisah, sie sollen die Menschen in Kulie lassen. Zusaramen mit 
den dtoionischen Gottern tritt namlich sehr haufig, in Anrufungen 
und sonst, das Damonenvolk auf^. 

Wie wir sehen, wurdo also deva, sowohl allein wie beson- 
ders in der Zusammensetzung devajana, im vedischen Sprach- 
gebrauch ganz allgcmein von damonischen Wesen verwendet. 
Das Wort hatte offenbar eine neutrale Bedeutung, man konnte 
damit ebensowohl den Begriff “Damon" wie die Vorstellung 
‘ Gott" verbinden. Dies ergibt sich anschaulich aus der Be- 
sehreibung des Vinayakaritus in Man. Gr. II 14, wo die lange Liste 
voli Krankheitsdamonen, die beim Opfer angerufen werden (vgl. 
oben S. 57 f.), mit den Worten atha devdndni dvdhanam eingeleitet 
wird, und besonders aus TS. VI 2. 8, 3, MS. Ill 8. 5 p. 101. 2, 
Kath. S. XXV 6, p. 110. 15 f., wo ausdriicklich von “den Devas, 
die Damonen {bhutdh, ftir die Bedeutung des Wortes vgl. den fol- 


^ Vgl. don Ausdmok raksodevajandk im Kaus. Br. II 2. 

* Weitere Belegstelleii fiir devajana in der Bedeutung Damonen sind VS. 
XXX 8’ und Par. Gr. Ill 4. 8. 
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genden Abschnitt) sind“, gesprochen wird^ — Ganz in derselben 
Weise wie in den angefiihrten Belegen wird die Bezeichnung 
'deva aucli ira nachvedischen Sprachgebrauch verwendet. So 
wird MBh. II 18. 2 die Baksasi Jara, “eine Fresserin von Fleisch 
und Bint" {mams agonitabhoj ana, ibid. II 17. 39 ), also eine echte 
Damonin, "die Hausg6ttin‘‘ {grhadevl) genannt und erfahrt als 
solche allgemeine Verehrung. G5tter ahnliclier Art hat man offeii- 
bar in den devagraha s zn sehen, die eine Klasse von Damonen 
neben den Asura-, Gandharva-, Yaksa-, Rakso-, Pitr-, Picaca-, 
und Nagagrahas ausmachen, welche in den Menschen fahren und 
Krankheiten verschiedener Art hervorrufen^. Es kann untor 
solchen Umstiinden nicht wunder nehmen, dass alle gottlichen 
Wesen, von Brahman angefangen bis herab zu den Pi 9 acas, zu 
den Devas gerechnet werden: hrahmadayah pigacantd yam hi deva 
upasatc, MBh. XllI 14. 4 . Denselben Umfang hat der Begriff 
deva auch in der Dogmafcik der Jainas, s. Jacobi, Enc. of liel. 
and Eth. IV 608 Sp. If. — Dass auch der heutige Sprach- 
gebrauch unter deva sowohl gute wie dtoionische' Wesen zu- 
sammenfasst, braucht kaum hervorgehoben zu werden, wenn man 
sicli vergegenwartigt, welch ausserordenfcliclie Rolle gerade die 
damonischen Gotter in der Yolksreligion Jndiens spielen. IJber- 
haupt scheint deva in der Volkssprache, die hier offenbar An- 
spruch auf die grosste Urspriinglichkeitmachen kann, wie griecli. 
Satjuov, eben die Bezeichnung fiir "ubernatiirliches Wesen, Golt- 
heit" im weitesten und vagsten Sinne des Wortes zu sein. 
So fiihrt IjYall, Asiatic Studies I 10, als eine der Klassen, in 
welche sich der heutige hinduistische Kultus einteilen liisst "the 
worship of a Deo, or spirit" auf, “a thing without form and 
void — the vague impersonation of the uncanny sensation that 
comes over one at certain places". Auch nach Crooke Pll. 
(z. B. 1 43, 284) ist deo, devl, die Benennung jener oft namen- 
und formlosen, meistens gefithrlichen oder unzuverlassigen Da- 
monen, die Hohlen, Seen, Strome, Wirbel und andere Natur- 
lokalitaten bewohnen und Gegenstand des Kultes von seiten der 
BevOlkerung sind. Einige dieser “Gotter" sind sogar Geister 

^ ija eva (leva bhiitus tesdm tad bhdgadheyam (TS.); devil hy eva bhutdh (MS.); 
deva imi bhutdh (Katli. S.). 

Su 9 ruta I 3. 10 (Nfiheros ini folgenden Kapitel), MBh. Ill 230. 47; vgl. 
Jolly, Medicin 69 f. 
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verstorbener Menschen. “The Qardevi, or river sprite of Garhwal, 
is very malignant, and is the ghost of a person, Avho has met his 
death by suicide, violence, or accident^ (Crooke, a. a. 0. 43). — 
Wenn man in den vedischen Devas nur die himmlischen Qotter 
oder nur Getter in dem Sinne von guten Wesen sieht, so ver- 
giesst man, dass die vedische sowie die moderne Zeit auch eine 
Unterklasse der Gotterwelt kannte, die zwar in den literarischen 
Quellen sehr wenig oder gar nicht zum Vorschein kommt, die 
aber in der volkstuinlichen Vorstellung und dem volkstiimlichen 
Kulte eine weit grossere liolle als die Himmlischen spielte. 
Dass diese Gotterklasse damals wie lieute aucli zahlreiclie dii- 
inonische Eeprasentanten hatte, grossere oder kleinere Gottlieiten, 
die sich als selbstandige Individualitaten von der grossen Menge 
kollektiver Wesen erlioben und ebensogut wie die Himmlischen 
“Gotter“ waren — man denke nur an eine Gestalt wie lludra! 
— lasst sich nicht bezweifeln. Das ergibt sich auch aiis dem 
wilden und blutdiirstigen Charakter der vedischen Diimonen- 
welt. Man hat also keinen Anlass, in den Ausdruck Deva eine 
Bedoutung hineinziilegon, welche die Yerwondung desselben filr 
ubclgosiiinte, diimonisclie Wesen verbictet. 

In der Volksreligion entscheiden — und dies gilt ganz boson- 
ders von der indisclien Volksreligion — nicht etliische Gesichts- 
pankte, ob ein Wesen eiii Gott ist oder nicht. Elier hat man in 
Deva ein Wesen von etwas grosseren Dimensionen und selbstiindi- 
gerer Individ ualitiit zu selien. Dass der Begriff indessen die ganze 
Gotterwelt, auch die grosse Masse kleiiierer AVesen, umfasste, 
^rgab sich aus de^T angeftihrten Belegen. Auf diese letztge- 
nariiite G5tterwelt bezielit sich siclier in erster Hand die Be* 
nennung devajandh, “das Gottervolk“. Man hatte hier einen 
angemessenen Ausdruck fiir jene grosse Menge kleinorcr AVesen 
zum Unterschied von den individuell melir hervortretenden 
Oottergestalten und besonders den Himmlischen. Viellcicht hat 
man dagegen zunachst an niederc Gutter zu denken, wenn die 
vedischen Texte von “nicht opferessenden Gbttern“ reden. 

AA^enn man aber unter dem Ausdruck Deva nicht nur die 
Himmlischen, sondern auch das niedere Gottervolk und die gauze 
Damonenwelt verstand, wie soil man dann den Sprachgebraucli 
erklaren, nach welchem das betreffende Wort doch als Bezeich- 
^ung der Gotter zum Unterschied von den Diimonen ver- 
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wendet wurde? Der Widerspruch ist, wenigstens zum grossen 
Teile, nur scheinbar. Es verhalt sich namlich nicht so, dass 
deva im vedischen Sprachgeb ranch der Ausdruck fiir 
znm Unterschied von bosen Wesen, Damonen, war, wohl aber 
bezeichnete der Ausdruck devah die GrStter zum Unterschied 
von den Damonen. Denn der Begriff devah, “die G5tter‘^ ist 
nicht gleichbedeutend mit alien Wesen, die unter jener Benen- 
nung gingen, nicht einmal mit alien Gottern, sondern bezeichnet 
nur den kleinen Kreis von Himmelsgottern, die allein einen 
Platz in dem vedischen Opferkultus batten Wie strong dieser 
Gotterkreis von der librigen Gotterwelt abgesondert war, haben 
wir schon gesehen^. Der Begriff devah hat also durch die Ex- 
klusivitat der vedischen Priesterkreise, die in den alten Texten 
allein zii Worte kornmeii, eino Verengung erfahren -^. Wir konneii 
iiberzeugt sein, dass man in den volkstumlichen Kreisen mit 
diesem Ausdruck eine wesentlich andere Vorstellung verband. 
Wir haben indessen Grand zii der Annahme, dass dieselben 
Verhaltnisse, die dem Ausdruck devah in gewissen Kreisen den 
spezielleren Sinn “die Himmlischen“ gaben, in diesen Kreisen aur h 
bei dem Begriff deva eine Bedcutungsverscliiebung in entspre- 
ciiender liichtung herriefen, so dass man damit vor allem din 

^ Es nlso hi<T etwa dieselbe Ersclieiniin;^* vor, wi»? worm der vor- 

neliinste Gofct oder die voriiebinste (fottin einos gewissen. Kultkreises als “der 
Gott“ oder “diti Gut tin •* bezeiclnieb wird, z. B. Atliono bei deti Athonerii oder di ‘ 
Devi, Qivcis Gemalilin, in Indien. devah ist zuni Narnen der Himmliscboii g-eworden. 

* Dass der Ausdruck devah in dcii vedischen Texten nur diese gescblos- 
sene Gruppe von Gottorn lieztdcbnet, bramdit wobl ni(‘bt bewiosen zu werd<*n. 

ist ja gerade besonders der Fall, wenn die Gutter in Geg»*nsatz zu don Damon cri, 
ii\s dereii Bekanvpfer, gebraebt worden (vgl. OLnENHEriu a. a. O. 158 ff. ; Di - 
Woltansclianvnig der Bralmianatexte 17; Sylvain Levi: La doctrine du Sacrifici’ 
Jl(), 39 f., 41 ff.). In derselbon Weise bei and(.‘ren I’nnteilungen: 

Viltcr, Menseben (Qat. Br. Ill C. 2, 26: Gutter, Menseben und Vater tranken vor- 
mals beim Opfer siebtbar zusammen, jet.zt unsichtbar), vgl. woiter die Boleg'' 
bei WiNTERNiTz, General Index, SBE. L unter ‘‘Fathers^; boi der Eiuteilung der 
tiigliciion Mabayajnas in Gotteropfer, Bliutaopfer, VUtoropfer, Menseben opfer 
und Brabmanopfer (vgl. woiter iin folgenden) etc. W oil devah nur die vc- 
diseben Opforgdtter bezoiebnot, ist dor Hiinmel ihr Wolmsitz (s. Wixteunit/, 
a. a. O. untor Heaven, d). 

* Ist dor Begriff devah von bier aus zu verstoben, so dass man unter 

dieser Bezeiclmung urspriinglicli die gauze Gotterwelt zum Unterschied von 
den GOtterii des vedischen Opfers ziisammenfasste ? 



Rudra. XJntdrsucli'Uiigoii zum altind^ Glauban und. ELultus 155 

Voi’sfceUuJig der Himmlischen und mifc ihnen verwandter Wesen 
verband. Dass diese Bedeutungsentwicklung indessen in den 
vedischen Texten bei weitem nicht zum Abschluss gekommen 
ist, kann man aus den angefiihrten Belegen sehen. Und der 
Volksspracbe diirfte sie im wesen tlichen fremd gewesen sein. 



VI. Rudra und die DSmonenwelt. 


Rudra Bhutapati, Bhuta, Bhutavidya, Bhutayajna etc. 

Dass Rudra schon in altester Zeit als v^on einem Gefolge 
kleinerer Wesen begleitet gedacht Aviirde, ktinneii wir auf Grand 
des im IIV. erscheinenden Begriffes ^^riidrah, riulriyali^ Rudras 
SdlniG, liudras Manner, die dein Rudra Gehorenden" annelimen. 
In diesem Punkte horrscht vollige Ubereinstiinmung zwisclicn 
dem RV. und den spateren Texten, denn aucli der spatvedisclio 
Rudra und (^Jiva erscheinen von einem solchen Gefolge umgeben. 
das offenbar in der Vorstellung von dem Gotte eine sehr widi- 
tige RoUe spielte. Es kann also kfunem Zweifel unterliegeii, 
dass wir es bier mit einem wesentlichen und urspriingliclien Zvig 
der Rudravorstellung zu tun haben. Aber wie soli man dies 
Gefolge auffassen, was verstand man darunter in vedischer Zeit, 
and was bezeichnete dasselbe in der ursprungliclien Konzeption? 
Der RV. gab uns keine genugende xlntwort auf diese Frageii. 
Denn die Maruts-Rudras standen, Avie wir sabon, nur auf rein 
formelle Weise in Verbindung mit Rudra und batten in der 
nichts mit ibm gemeinb Was sagen die spateren Quellen? 

* In dem Ausdruck rudrah sind, wie schon fruher angefuliit 
worden ist, verscbiedene Bedeutungen entbalten. Wahrend man 
im RV. darunter die Maruts v^erstand, bezeiclinete man in den 
spatvedischen Texten damit die von den Maruts ganz getrennten 
und mitibnen nie in Verbindung gebracbten damonischen Scb^i*en 
des Rudra. Als “Rudras", als eine zu dem Gott Rudra irgendwir 
in Beziehung stebende Wesensklasse, scheinen die Maruts bier 
schon lange vergessen zu sein. Doch kennt aucb die spatvediscln 
Ijiteratur einen Begriff riidrdh^ der sicb nicht mit Rudras Schareu 
identifizieren lasst, nitmlicb jene Rudras, die im Ritual allein 
oder zusammen mit den Vasus, oder mit Vasus und Adityas (so 
^^m gewohnlichsten) oder mit Vasus, Adityas und Vi9vedevos 

^ V^l. obeii S. 14 ff. 
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(haiifig)r Qder mit Vasus, Adityas, Vi 9 vedevas und Maruts — in 
forinelhaften Wendungen und nur so, oder jedenfalls iininer in 
giiiizlicli farblosen, schablonenmassigen Zusammenstellungen er- 
scheinen. Diese Rudras haben mifc liudra nichts gemein, lassen 
sich aber ebenso wenig mit den Maruts identifizieren, ATelinehr 
hezeichnet der Name eine Vorstellung, die — gieicli derjenigeii 
der Vasus, der Adityas, der Vi^vedevas — ilire einstige indivi- 
duelle Konkretion eingebtisst hat und zu einem fast gaiiz inhalts- 
loeren Begriff geworden ist, der sich nacli Belieben in den ver- 
schiedensten Zusammenstellungen verwenden lasst. Es kanii niclit 
bezweifelb werden, dass die Ursache dieser eigontumlichen Ent- 
wicklung — wie bei den Gottern — wenigstens zum grossen 
Teile in dem schon besprochenen Mechanismus und deni toten 
Formelwesen des priesterliclien Kultus zu suclien ist. Pis schoinen 
in der Tat alle Vorstellungen, die in diese Strombalm liinein- 
gerieten, dazu \'crurteilt gewesen zu sein, ihre urspriingliche Le- 
bendigkeit einzubussen und dem Scliattenwesen anlieimzufallen. 
— Tndessen, aiicli der liier besprochene Begriff rudrah bezeich- 
riete urspruiiglich eino durchaus lebendigo Vorstellung. li]s stoht 
Ja doch fest, dass derselbe direkt auf die Maruts-lludras des RV. 
zuruclvzufuhreii ist, und schon im RV. ist auf die spatere En<.- 
u icklung vorgedeutet. Man hat wenigstens gutcn Gruiid zu der 
Annahme, dass der Begriff dor Rudras sowohl wie die der Vasus, 
der Adity^as und der Vicvedevas wirklieh schon hier, wenn sie 
in gewissen Anrufungen wiederliolt in den aus dem spateren 
Ritual wohlbekannten konventionoll mechanischen Znsamrnen- 
stellungen^ erscheinen, auf dem Wege sind, ihren ursprungliclieri 
konkreten Inhalt zu verlieren, nach welchom die Rudras luit den 
Maruts identisch waren, die Adilyas mit den alien Gottern 
V'aruna, Mitra, Aryaman u. s. w., und in none, wenn auch ganz 
farblose Begriffe uberzugehen. Spuren einer solchen Plntwiclc- 
lung kann man darin sehen, dass Rudras und Maruts an einigon 
Stellon im RV. getrennt erscheinen-: aus rudrah ist ein sell)- 

^ ViXi^uy, Budras (Biidriyas), Adityas (od«*r in aiideror Fol^e): RV. I 45. 1 ; 
II .‘;i. l; III 8. 8; 20. .5; VI 02. 8 (Rudriyas); VIF .Ha. (i, 14; VUI 00. 15; X 4S. 11 
Ovudriyas); 00. 3, 12; 128. 9; 150. 1. — Vasus, Rudras, Adityas, Vi(;v*'deva.s ; X 
125.1, - — Maruts, Adityas, din Gottr*r, Vasus, Itudras: X 00. 4. — (Vif/vndnvas?), 
Vasus, Rudras, Maruts: Val. 0. .3. — Ivudras, Vasus: I 58. 3. 

- 6beii 8. 17 Anm. 1. V^l. audi das Kebentvinaiidersfcellen vou Ilegriffen 
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stajadiger Begriff geworden. Das drastischeste Beispiel diesei 
Entwicklung finden wir jedoch bei den Vi 9 ve devas, die von 
Hans aus ‘‘alle Gbtter" bedeuteten aber allmalilich zu einer be- 
sonderen Klasse g5ttlicher Wesen {viqve-devah) wurden, deren 
einzelne Reprasentanten man schliesslich beim Namen zu nenneii 
wusste^. Welcher Art die hier besprochenen Eudras sind, diiifte 
am besten aus einigen Beispielen hervorgeben. Hire Zahl ist anf 
elf festgesetzt, entsprecbend der Silbenanzahl des Tristubhme- 
trums^ (TS. I 1. 9 s; III 4 . 9 , 7; VII 1. is; Qat. Br. IV 5. 7, 2; 
VI 1. 2 , 7; XI 6. 3 , 5 ; Ait. Br. I 10. s; VIII 12. 4 ff.; TMBr. 
VI 2. 5 ). TS. I 4. 11 , 1 sind ihrer indessen drei und dreissig 
(was sonst die Zahl der Gotter insgesamt ist). Im Verlialtnis 
zu den Maruts bilden sie eine besondere Gotterklasse (Qat. Br. 

III 4, 2, 1 : unter den Gottern entsteht Uneinigkeit, und sio spalten 
sich in vier Lager; dalbei folgen die Vasus dem Agni, die liudras 
dem Soma, die Adityas dem Vanina, die Maruts dem Indra. 
Derselbe Mythus TS. II 2. 11 , 5 und VI 2. 2 , 1 . Sieh weitei 
^at. Br. VIII 8. 3 , e; 6. 1 , 5 ff.; 6. a, 3 ; TS. II 1. 11 1; IT 
a. 7, 2; 3. 9 f-g; V 5. 9 1; Ait. Br. VIII 12. 4 ff.; VIII 14; MS. 

IV 1. 10 (p. 13, 15 ff.); Gobli. Gr. II 6 . 7; Par. Gr. Ill 3. e). Als 
ihre Himmelsgegend gilt der Suden (sie herrschen iiber den Stiden: 

Avie der Vi<;vedovas und der Adityas, der Vasus-Tiudras- Adityas und der Gotter 
in den oben in der Anm. angefiiiirtcu Beispielen. 

^ jVIacuonell, VM. 130; Hopkt.vs, Ep. Mytli. 173 ff . ; Cal and, Altiod. 

Ahnenkult IHl ff. So ei^entiimlich die Entwieklung der liier besprochenen 
Begriff e sclieinen mag, so diirfte sie sich aus dor Meclianisierung des vf- 
dischen lUtuals erkliiron lasson, Hatten z. B. einmal “alio G0tter“ als beson 
dere Gruppe im Uuterschied von den einzelnen Gottorn odor gowissen Gotter- 
verbindungon oiin^n Platz in deinsolbon gefundon, so fuhrte das mochauischo 
Uingeben mit diesein Bogriffe wie iiberhaupt der bis zum ausserston gotriebone 
unpersonliche Formalismus des vodi.schen Zeremoniells dahin, dass dersolbo 
allniHlilich den Cliarakter einer besonderen Gotterklasse crhielt. Die urspriinglietj 
nur formello Unterseheidung erstarrto durch die Mechanisiornng des Rituals zo 
einer reellen. Das Zentrale der vedischen Priesterreligion ist ja nicht die 
lebendig(i Erfahrung dor GQtter und ein dadurch bestimmter Knit oder ubor- 
haupt ein personliches Uragehen mit den Gottcjm, sondern durchaus d e r 
Ritas mit alien dessen techuisclien Einzelboiten. So kam dieser allmahlich 
dazu, die ganzo Vorstellimgswelt der Theologen zii^beherrschen imd derselben 
sein GeprJigo aufzudrucken. Daraus die besproclieiien, in garizlich mechanischer 
Weise enstandenen, absonderlichen Gebilde. 

** Analog sind die Vasus acht (nach dem Gayatrlmetrum) und die Adityas 
zwolf (nach dem JagatTmetrun]). 
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gat Br. VIII 6 . 1 , e; 6 . 3, 3; TS. IV 4 . 2 b; TBr. II 2. 10, 3 ff.; 
Ait. Br. VIII 14 . 1 f f. ; im Kampfe, den die Getter mit den Asuras 
lun die Weltherrschaft ansfechten, erobern sie den Siiden: MS. 
IV 1* 10 ). Aber auch der Westen ("Mag derWeise — pracetas = 
\"aruna nach Mahidh. u. Sayana, s. Bit. — dicli (die Uttaravedi) 
/Aisammen mit den Rudras vom Westen her beschiitzen", sagt 
man bei der Besprengung der Uttaravedi im Somazeremoniell, 
gat. Br. Ill 5. 2 , 6, TS. I 2. 12 i und VI 2. 7 , 6; in dem oben 
( rwahnten Kampf zwischen den Gottern und den Asuras gehen 
die Rudras nach TS. VI 2. 7, 6 und TBr. Ill 2. 9, e ff. im 
Westen, nach TS. zusammen mit "dem Weisen", dem Varuna, 
ziun Angriff vor). Weiter der Norden (TS. VI 1. 1 , 1 , wo die 
(jrotter die Himmelsgegenden in der Weise unt^r sich verteilen, 
dass die Rudras den Norden bekommen), und schliesslich auch 
der Osten (TS. V 5. 9 1 sollen sie zusammen mit den Vasus "im 
Osten (das Opferfeuer) beschiitzen" gleichwie die unter dem 
Yama stehenden Pitaras im Siiden). — Da die Beziehung der 
Maruts zu Indra noch immer lebendig ist ^ und durch ihre Ver- 
bindung beim Somaopfer einen bleibenden Ausdruck bekommen 
liatte, und da die Maruts ja fortwahrend in den Hymnen des 
ItV. und den beim Somaopfer verwendeten Mantras unter dem 
Namen Rudras gingen, so darf man sich nicht wundern, den 
l'‘tzteren Ausdruck auch in den sj)ateren Texten mitunter in der 
liedeutung von Maruts zu finden. So mochte man ihii in den 
Filllen auffassen, in denen die Rudras als Gefolge Indras er- 
wclieinen. Aber bezeichnenderweise scheint der Name fast niir 
in dem zum RV. gehorenden und iiber das Somaopfer mit dessen 
(aus RV.-Hymnen zusammongestellten) gastras handelnden Ait. 
Br. in diesem Sinne gobraucht zu sein, und auch hier geschieht 
das keineswegs durchgehend, wie wir sahen (im Ait. Br. VIII 
12. 4 , ff. und VIII 14 sind die Rudras und Maruts deutlich 
getrennte Begriffe). Direkt auf die Verbindung zwischen den 
Maruts und Indra beim Somaopfer bezieht sich Ait. Br. Ill 13. 1 , 
wo berichtet wird, dass Indra und die Rudras, als Prajajiati den 
(lottern ihre xliiteile am Opfer und den Metren gab, zusammen 
das Tristubhmetrum beim Mittagsopfer (des Agnistoma) erhiolten 
— und desgleichen III 30. 2 , wo Indra zusammen mit den Rudras 

^ Vgl. z. B. das Baliopler an die Maruts auf A^vatthabliitterii bei dem 
iuit Iudr« verbundeiien Praustliapadaritus, oben S. 08. 
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die fibhus von der Mittagspressung ausschliesst. Audi im Ail. 
Br, I 24 folgen die Rudras dem Indra, und in einem nach 
(JJankh. (?r. IV 21. ii bei der Arghazeremonie zu verwendenden 
Spruch sind sie indrarajmah (die Yasus agnirajanahy die Pitaras 
l/amardjcmahy die Adilyas varimardjdnah, die Yicvedevas prajdpath 
rdjdnah). In viel loserer Beziehung stehen sie zu ihni im Qat. !>*•. 
YIII 6. 1 , fi (VS. XV 11), und hier sind sie wieder von den 
Maruts getrennt, die init Soma verbunden Averden (6. i, 8). Sonist 
sind die lludras andern Gottern als Gefolge zugeteilt. In dern 
schon zitierten, beim Besprengen der Uttaravedi verwendelcM 
Spruch Averden sie dem Varuna unterstellt, bei der Spaltuiio 
der Gotter in A^erschiedene Parteien (vgl. oben) folgen sie dem 
Gotte Soma und in einem beim A 9 vamedha zur VerAA'^endimo 
kommenden Hyinnus ruft man sie zusaminen mil der SarasAari 
an (TS. V 1. ii h). — Dass jene Rudras zu der Zeit, in dei 
wir uns jotzt befinden, Avirklich, Avonn auch nicht ganz dcfinitiv. 
als oine gegenuber den Maruts selbstandige Gdtterklasse enip- 
f linden wurden, kann man aiis den nachvedisclien Quellen sehen, 
wo der Spaltungsprozess ganzlich durchgefuhrt ist. Fur dir 
Maruts der Epen kennt man nicht melir die Benonnung lludras, 
und diese letzteren — die iinmer noch elf an der Zahl sind und 
lieim Namen genannt werden — lialien niclits mit den Maruts 
gemein 

War die Verbindung zwischen den Iludras(-Maruts) und deiu 
Gott lludra scdion im RV. allem Anschein nach rein formeller 
Natur, so liisst sicli in den spatA^edisclicn Textcn, soweit ieh 
liabo sehen konnen, iiberhaupt keine Spur derselben mehr iiacl}" 
Aveisen. Wenn Rudra einmal im PraA^argyazoi’emoniell rudrahnfi 
benannt wird (VS, XXXVIII 16; Qat. Br. XIV 2. 2,3 8) und dieses 
Bei wort durcli “A^on den Rudras gepriesen“ wiederziigeben ist-. 
so konnten darunter sehr wohl die Damonenscharen Rudras-vei' 
standen sein. Dagegen ist es ganz unmoglieh, diese mit den in 
dem vedischen Ritual stets Aviederkehrenden elf Rudras zu ideii- 
tifizieren, die ja tibrigens nie mit Rudra A^erbunden werden. 
Das geht schon aus der Zahl der letzteren lieivor, die, w^eiui 
auch auf gekunsteltem Wege zustandegekoinmen, doch sowolil 

* Cbi‘r dir Marut^^ inid die Rudras z.ur opiseheu Z('it s. Hoi’kins, Ep. Myth ^ 
J69 f.; 96; 172 f. 

* Naeli Maludhara soil rudra hier Lobsliu^er l)ezeiclmen, * 
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in den spatvedisclien wie den nachvedischen Texten standig wieder- 
kelirt und also jedenfalls dahin deutet, dass man sich jene Rudras 
als eine kleinere, abgegrenzte Gruppe von Wesen vorstellte^, was* 
sich ja von den zahllosen Scharen in liudi as Gefolge nicht sagen 
lassfc. Auch lasst sich bei den elf liudras des Rituals gar nichts 
\ on der damonischen Natur Rudras beinerken, vielmehr bekommt 
man den Eindruck, dass sie als freundliche Wesen gedaclit sind. 
Diese Umstande sowohl als ilir festes Heimatsrecht iin vedischen 
Ritual von welchern Rudra und seine Scharen ja tatsachlich 
iin Prinzip ausgeschlossen waren-"^, bestiitigen nur, was wir schon 
auf Grund des Yorkommens der stereotypen Ziisaiiimenstellungen 
Vasus, Rudras, Adityas etc. in den Rigvedahymnon annehmen 
raussten, namlich dass wir es liier wirklich mit einem oigentilm- 
lichen Ableger der Rudras-Maruts des RY. zu tun liaben. — 
Meines Eraclitens haben wir in don zuletzt hervorgehobenen 


^ Dass fiir sic, die? Zalil elf wirklicli allmalilieli in dor allgeinoinon Vor- 
stollniigsweise durehdran^, kanu man z. B. daraus orsotnni, dass dor grosso 
Uudrateinpol in Siddliapur (an dor SarasvatJ) von olf dtm iindras ^^owidhten 
kleineren Hoili^tiirnern ntnt^tdxni isfc (Arch. Survey of AVivsterri India, Vol. IX 
(1903) (50). (lewohiilich vorsteht man ini MBli. nntor don Iludras dio olf 
Oottheiten di(?sos Xarnens, nur solir selten Xtudra-(,'ivas dJlmonisehc? Scharen. 
Das Lotzt(?L*wiihnto ist dor Fall MBli. XII 284. 181 (vgl. die vorliorgehondeu 
Verso); auch XIII 14 . 390? — oJfhiuidert Iliidras preisen (,hva. Der hlpos 
koimt die elf R. als (^ivas Bogleiter abi*r anch als die des Indra und als das 
Crofol^e Yam as. 

® Da dio vielen formelhafteii Anrufun^en etc., in donon dio Uiidras — 
Dllein od(?r zusammeu mit den Vasus, den V^asus und Adityas u. s. w. — im 
Ritual ersclieinon, zu ihr(?r Cliaraktoristik keiiien einzigon posiblv<ni Beitrag iibor 
das schon angt‘fulirte liinans orgeben — tatsiichlich eutbehrto wolil di»? bo- 
treffondo Vorstellnng fast jodes konkreten Inlialtes — soiideni nur eine Probe 
dr;s willkurUchen Jonglierons dor Sakrifikaltechniker mit l(?eren Bogriffon dar- 
bietm, hatx? icli sie in der obigon Erortorung giTnzlich beiseitc? golasscei. Bel(?go 
findet man (aussor den oben verzoiclineten) z. B. TS. I 1. 11 p; 1. 13 c; 7. 11,2; 
IV 1. 5 g— h; 1.6 1; 3. 4 1; 3. 10, 2 f.; 4. 1 b; 7. 14 i; V 5. 2, 5 f.; VII 3. 13 b; 
4. 20 1) (weg(?n der Verwondung dio.ser Formehi im Ritual vgl. Kkith, TS. in d<?ii 
Ainnerkungoii zu den angefulirten Stellon); weitor (,'at. Br. I 5. 1. 17; IV 3. 5, 1 ff.; 
VI 5. 1, 7, 9; 5. 2, 3 f.; 5. 3, 10; VIII 3. 3, 6; 4. 2, 7 f.; 4. 3, 16; XIII 2. 6. 4 ff.; Ait. 
Br. II 18. 8; VI 35. 14; VIIT 12. 4 ff. AV. VI 6H. l; VllI 8. 12; X 7. 22; XT 0. 13; 
A(;v. Gr. I 24. 15 ff. 

* Den lotztereii hat man, wie wir sahen, nur bei ein paar auf Rudra be- 
J'ogenen Beschworungsriten (dcin Qulagava und dom (Jatarudriya) einen Platz 
arigewieseii. 

11 E. Arbma^i. 
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TJmstanden — dass die elf Rudras unzweifelhaft ihren Urspmnp; 
von den Maruts lierleiten und doch niemals in Verbindung mit 
liudra erscheinen — eine Bekraftigung der Lbsbarkeit der von 
den Hymnendiehtern hergestellten Beziebung zwischen diesen 
und liudra bekommen. 

Indessen, unter der Bezeichnung rudrah steckt aucb ein 
Begriff von ganz anderer Art. So benannte man Rudras da- 
monische Scharen. Dieser Sinn koinmt sicker dem Worte zn, 
z. B. wenn es bei einer Gelegenhoit im Somaritual (der Ava- 
bhrtesti) heisst: “Mogen uns die Rudras nicht angreifen, um uns 
zu tciten" (Caland-Henby a. a. 0. 395) odor wenn TS. VII 

1. 6, 4 von den Rudras gesagt Avird, dass sie mordsuchtig 

sindi, Oder wenn man beim Agnicayana den genannten Gott- 
heiten ein Gavidhukaopfer * als Sulmspende auf einem der Altar- 
steine (demselben wio beim Qatarudriya) darbringt (TS. V 5. y 
i — k; Ap. 9*". XVII 12. i f; Baudh. (^r. X 48; Man. (^r, VI 

2. 4). Sie erscheinen bier init Rudra eng verbunden. Am deut- 
lichsten liegt der Spracbgebrauch im Qatarudriya vor, wo der 
Ausdruck von Rudras zahllosen, diimonischen Heerscliaren ver- 
wendet wird, die man durch die erw&hnte Zeremonie beschworen 
will (TS. IV 5. 1 g; 11 a, d, e, k ff.). Im Anschluss an diese 
Opferzeremonie spricht das (^mt, Bi\ von der Entstehnng der 
lludras ans den Triinen des zerteilten Prajapati^, “die unzahlig^ 
zu Tausenden in diese Welten eindrangen" {rudra aus rud, 
weinen), IX 1. i, 6. Die Rudras sind also am ehesten mit einem 
ganzen Volk von gottliclien Wesen zu vergleichen, dessen Herr- 
scher Rudra ist. Sie erfullen die ganze Welt, was sowohl in 

^ Der letzte Ausdruck ^ehdrt zu einem iiber Prajapati und die Gdfcter 
klasseu \asus, liudras uud Adityas liandeludeii JVTytlius, .Dier ist also wold 
die Vorstellung von Rudras damouischen Hcliaron mit dem Begriff dor elf 
Rudnvs zusammengeflossen. Man darf danuu nicbt annebmen, dass die letztereii 
im ailgeineinen als nidrderisclie Wesen angeseben wurden oder dass man sit' 
in der Tat als identisch mit Rudras Scharen auffassto, eboiisoweiiig wie dies 
sicb von den Maruts-Rudras des RV, odor den elf Rudriis der nacbvediscbfMi 
Texte sagen lasst. 

* Die Gavidbuka gehOrt dem Rudra an. 

® Als Prajapati die ScbOpfiing vollzogen bat, zerfiillt or in Stiicke, vgb 
Egobling, feBE. XLIU p. XVII; L^;vi, La Doctrine du Sacrifice 23 und die 
Hinweise bei Winternitz, General Index, SBE. L, unter Prajapati p. 429 Sp. 1 
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der Opferlitanei wie durch die Symbolik der Opferhandlung^ 
deutlich hervorgehoben wird. Es gibt jatmii, Gescblechter, Kate- 
^orien, Klassen von Eudras, ganz wie von Menschen (ibid. IX 
1 . 1 , 19 ). Vgl. auch TAr. I 12. i: 7ja elco mdra iicyate asan- 
Ihydtah sahasrani smaryate na ea drgyate. Man spricht von diesen 
AVesen als den Heerscharen Rudras {sendh, rtidrasendh, devasendh)^. 
Im Par. Gr. Ill 4. 8 gehen sie unter dem Namen von Eudras 
jagaddh (Gefolge: anucardJiy Jayarama). 

Wie hat man nun diese Eudras aufzufassen? Dass sie 
dasselbe damonische Wesen wie ihr Piihrer und Oberhaupt Eudra 
haben, unterliegt keinem Zweifel, wie wir sclion geselien haben. 
Sie werden als furchterlidi und Mordsiichtig bezeichnet, und die 
mit ilmen verbundenen Eiten sind Bescliworungsriten. Sie sind 
Iduttrinker und fressen robes Fleisch (beim (^ulagava, s. oben 
S. 115 f.) — eine Eigenschaft, die deutlicher als irgend etwas an- 
(leres ilire damonische Nafcur verrafc. Kbenso unverkonnbare 
Dainonencharakteristika sind ilir Schreien und Larmen (vgl. die 
l)eim Qulagava resp. Baudhyavihara verwendeten Spriiche und 
AV. XI 2. 3i) und ihre Langhaarigkeit (AV. ibid.)^. Was 
aber unter der Bezeichnung riuhdh naher zii verstehen isfc, 
scheint nicht klar zu sein. OLDENBERCr s])richt in seiner Eel. 
(1. Veda (223) von den aus der Einode, aus Berg und AVald 
kommeiiden Krankheits^eistern: ‘‘das sind die Heerscharen oder 
die Geschosse des bergAvandelnden Eudra“^. v. ScHiiaiDER sah 
in Eudras Scharen geinass seiner Grundauffassung des Gottes, 

^ Opfer auf circi Hohenstufcn, entsprechend der Erde, dem Lufbraum \md 

Himmel (vgl. oboii S. 93 f„ 120 ff.), TS. V 4. 3. 3 ff.; (>,1. Br. IX 1. 1, 11 
n. ; 32 ff. ; Vcrehrungsbezeugung (anjali) nacli Oston, Stideii, Westen, Norden 
uud aiifwiirts am Ende der Zoremonio, TS. IV 5. 31 1 — n; Qat. Br. IX 1. 1, 38 f. 

/ AV. XI 2. 31; gankh. gr. IV 19. 7 f.; A9V. Gr. IV S. 22; Par. Gr. Ill 8.11; 
Ap. Gt. 20. 5 (MP. II 18. 40 f.); Hir. Gr. II 9. 3 f. 

® Eaufces, 1 Ormondes Spreclien wird im Ait. Br. II 7 zum Kennzeiclien der 
tiaksas gesteinpelt. tjberhaupt wird sehr oft vom Liimum der Dilmonen, von 
<ie7i Dainonen als den larinenden gesproelien. — Betreffs der Langhaarigkeit 
'•’gl. z. B. die beim Rajasuya vorkommende Zeremonie, wo man die bosen 
‘ bdster darch ein Sbiick Kupfer abfindet, das der Adlivaryu in den Mund oines 
biughaarigeii Menschen wirft, Hillebbandt, liituallit. 145. Wir werden spater 
^ 'i'lf diese Frnge znriickkommen. 

* So ill der ersten Aufl. In der zweiten mehr unbestimmt: “das k6nnten 

HeeriScharen oder Geschos.se des hergwandelnden Gottes sein“. 



164 


Ernst Arbman 


das Seelenheer (WZKM. IX 248 ff.; Mysterium und Mimus 125). 
Nach Hillebrandt bezeichnet rudrdh ausser den Maruts “dio 
im Gefolge des Gottes (liudra) kommenden, iiberall sich zeigenden 
Geister und Dainonen, die ein Teil seines Wesens sind, die seine 
Wirkungen, Ungemach und Krankheiten bedeuten* . . . "Wahrend 
die erwahnten ’Scharen’ nur soviel Teile oder Vielheiten seines 
Wesens sind, koinmt den Maruts der Name aus einein andern 
Grunde zu . . (VM. Ill 301, 302)^. 

Es kann nicht bezweifelt werden, dass die Ausdriicke “liu- 
dras“, “Kudras Scharen" in den spatvedischen Texten einen selir 
umfassenden Begriff bezeichnen. Wir haben sclion in eincnn 
friilieren Zusammenhang gewisse Umstande hervorgehoben, die 
ganz bestimmt dahin deuten, dass man hinter den betreffendcn 
Benennungen niclit eine einhcitliche Grnppe oder Klasse von We- 
sen wie z. B. die Maruts des liV. oder die lludras des vedischen 
Rituals suchen darf, sondern dass sie vielmehr als Bezeiclmungen 
einer bun ten Schar von Dainonen und unheirn lichen Wesen 
aller Art zu verstehen sind^, die als das Gefolge odor das 
Volk des grossen Dainonengottes gedacht wurden. Aus 
dem letzterwiihnten Verhaltnis sowohl als ilirer intiinea 
Verwandtschaft init liudra, der ja solbst kaum etwas anderes als ein 
Damon von riesenhaftcn Diinensionen ist, orkliirt sich die Beiien- 
nung rudrcih, Damit mointe man schlechtbin das Daiiionen- 
volk. So erklart es sich, dass TS. VI 1. i, i und TAr. V 8. 4 f. die. 
Rudras als eigene Wesensklasse (im Norden) neben Gottern (im 
Osten), Pitaras (iin Suden) und Menschen (im Westen) ersclieinen'^- 


^ Bcnleutt^t IIillebuandts Definition, dass die Uudras als (‘ine bosoinli'ro 
Klasse von Wi'sen aiifznfasscn sind, die so z\i saf];:en dem Kndra, diirch eiee 
Vervielfalti^iiti^ seines W t^stnis, ihr Entstohoii verdankt, und oline ilin keino 
Existenz liabon wiirdeV , 

* Vgl. S. 117 Anin. In dieselbe llichtving deiitet die VorstelUing von 
Klasseri, Kategorien voii Kvulras (obeii). 

^ Vgl. z. B. die TS. If 4. 1, 1 gegebeno Eintoil\ing, wo die Asnras, Ilak.sas 
iind Piyacas (d. Ii. die DUinonenwell.) den Grottom, Pitaras iiud Menschen ids 
feindliches Lager gegeniibergestfdlt werden. In der Bpiadar. Up. V 2. 1 ff- 
zerfallou die deni Prajapati entsprungenen Wesen in die Kategorien Dovas. 
Asuras (Diimoiien) imd Menschen. Iin MBh. V 150. 20 sind die Bewohner der 
Welt (iOttor, Asnras und Kaksas, und Menschen. Die Rudras entsprecheii iJ* • 
dem angefuhrten Schema den Asuras-Raksas-Pivacas in der TS., den Asuxas ia 
dem Upanisadbeleg und don Asuras-Raksas in der MBh.-Stelle. 
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In derselben Weise ist der Ausdruck MS. I 8. 4 (p. 120. ii f.) 
aufzufassen, wo berichtet wird, dass die Rudras die Kriiiiter 
vergifteten {omdhlr va hna rudra visenahjan)^ so dass das Vieh 
nicht weiden kOnnte und die GOtter zu Prajapati flielien mussfcen, 
lun Hilfe zu bekommen — vgl. Br. II 4. 3, 2 ff., wo das- 
selbc Motiv wiederkehrfc, nur mit dem Unterschied, dass es hier 
die Asuras sind, welche die Gewalttat begehen. Rudras sowohl 
als Asuras bezeichnen die Damonenwelfc im ganzeii, deren Biva- 
litiit init den Gottern in den Brahmanas ein stehendes Them a 
bildet^ Derselbe Begriff steckt wolil im Ausdruck aucli Kau 9 . 
S. 59. 2 9, wenn es heisst, dass ein svastyayanahama den Budras 
seine Verehrung bringen solle (d. li. er bringt der Damonen- 
welt als dem Volk Budras seine Huldigung). Die S vasty a 3 ^ana- 
handlungen warden ja, wie wir sahen (vgl. oben 120 ff.), mit Op« 
I'ern an das Diimonenvolk verbunden. 

Was wir in Budras Heerscharen zu sehen liaben, ergibt 
sicli indessen am deutlichsten aus seiner Benennung Bliutapati, 
denn durcli diesen Namen wird Rudra als Damonenfurst be- 
zoiclinet. 

Bhutapati ist offenbar ein selir alter Beinarne des Rudra 
(Bhava-Qarva). 

AV. XI 2. 1 ; 


Ihavagarvait rnrddtam mdhhi ydtarn hhutapaU pd^AipaU ndmo vdm | 

Auf denselben Namen spielt auch der schon besprocheno^ Mytlius 
von Prajapatis Inzest mit seiner Tochter, Ait. Br. Ill 33, an. 
Prajapati stellt seiner eigenen Tochter nach, um sich mit ihr zu 
vereinigen. Die Getter sehen ihn: “Unerhcirtes tut Prajapati". 
Aber sie finden niernand, der ihn bestrafen konnte. "Da trugen 
sie ihre furchtbarsten Gestalten {tanvah) zusammen. Diese war- 
den *zu 'dem Gott’ {esa devah, d. li. Rudra). Darum hat er 
jonen das Wort bhilta enthaltenden Namen. Wer diesen Namen 
von ihm kennt; er wird (bhavati). Die Getter sprachen zu ihm: 
Unerhortes hat Prajapati getan. Durchbohre ihn!' ’Ja’, sagte 
er, ’aber icli will mir von e\icli eine Gabe erwahlen’. 'Wahle'. 
Und er wahlte als Gabe die Oberherrschaft liber die Binder. 

^ Als zusammen fassende Namen. der diimoniscben MUchte bege^meii dabei, 
bekannt, die Ausdriicke Asuras uud Raksas. 

* Oben S. 30. 
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Darum hat er jenen Namen, der das Wort pagu enthalt. Vieli- 
besitzer wird derjenige, welcher diesen seinen Namen kennt^. ---- 
Rudra durchbohrt dann Prajapati. 

Der Ausdruck hhutavan ndma kann nur auf den Namen 
Blititapati gehen, ebenso wie paguman ndma ganz sicher Pacu- 
pati bezeichnet, bekanntlich ein liberaus gewohnliches Epithelon 
von Rudra. Man vergleiclie Sayana zur betreffenden Stelle: tat 
tasmdd eva Tcdrandd asya rudrasyaital loTcaprasiddham bhutavad 
bhutagabdopetam ndma sampannam, bhutapatir iti hhutavan ndma. 
Audi isfc kein anderer von hhuta gebildeter Name Rudras belegt 
als Bhutapati. Offenbar waren sowolil Bhutapati als Pa9U])ati 
gewohnliche und wohlbekannte Namen von Rudra zu der Zeit, 
da das angefiibrte Namenaition verfasst wurde. Man brauchte 
sie nur anzudeuten^. — Andere Belegstellen sind: Ap. (^r. Ill 
4. 8 (angofuhrt oben S. 53) und Baudh. DliS. Ill 6. e, wo erunter 
dem Namen hhutdndm adhipatih bzw. bhiitddhipati geht, und 
(^aiikh. S. IV 20. i, wo er folgendermassen angerufen wird: 
bhupate bhuvapate bhuvanapate hhutax)ate hhutdndm pate mahafo 
bhutasya pate mrla no dvipade ca catuspade ca pagave etc. 

BR. gibt fur bhutapati die Bedeutung: “Herr der Weson, 
namentlicli boser Wesen“ an; B.: “Herr der Wesen, insbes. der 
bosen. Audi. Bez. Rudra-Qivas, Bhavas, (^arvas und Agnis“. 
Whitnky-Lanman, AV. (zu XI 2. i) gibt das Wort mit deni neu- 
tralen Ausdruck “lord of beings" wieder, ohne sich liber seine 
Bedeutung niiher auszusprechen^. In derselben Weise libersetzt 
Bloomfield (SBE. XLII), fiigt aber zu AY. II 14. 4 — bhiitapairr 
nirajatv indrag cetah saddnvdh etc. — in dom Kommentare folgendo 
Anmerkung hinzu: Sayana glosses bhutapatir correctly, bhutanaiii 
prdako rudrah. The word bhuta here suggests more narrowly 
'evil beings’ M uir (OST. IV 279) und Bhandarkar (Vaisnavism 
and Saivism 104, 115) deiiten dagegen den Namen als “loid of 
spirits". 

Als stehender Beiname, nicht nur zufalliges E])itheton, von 
Rudra muss Bhutapati einen bestimmten Sinn gehabt habexi. 
Es handelt sich damm, was man in das erste Glied der Zusain- 

^ Die tibersetzung Haijgs (The Aitareya Brahmanam of tlie Rigvoda, 
Bombay 1863), die eineii Namen Bhuta vant aus dem Text herausliest (desgiei- ^ 
cheix Eogeuno, SBE. XII 209*; 284*), beruht auf einem Lapsus. 

• AV. XI 6. 21 wird es init “lord of existences “ iibersetzt (Whiskey). 
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mensetzung hineinlegen soli. Man kann ihm die allgemeine 
Bedeutung ‘‘Wesen^^ beilegen und dann den Namen Bhufcapati, 
“HezT der Wesen, Herr aller Wesen“, entweder als eine verscho-. 
iiernde Ubertreibung verstehen, dem Bestreben entsprungon, den 
gefarchteten Gott mit demutiger und schmeichelnder Rede zu 
bescliwichtigen, oder denselben als einen Ausdruck der in ge- 
wissen Kreisen tatsachlich herrschenden Vorstellungen von Rudra 
auffassen. — Oder man kann bhuta den speziellen Sinn "Bhutas^^ : 
bose, unlieimliche Wesen, Gespenster, Kobolde oder ahnliches 
geben, was dem naclivedisclien Spracbgebrauch ontspriclit. Hat 
das Wort diese letztere Bedeutung, dann driickt die Benenniing 
Blmtapati eine ganz andere Seite des Gottes aus, namlich seine 
schon besprochene Eigenschaft, Fiihrer und Beherrscher damo- 
nischer Scharen zu sein, wie wir geselien liaben einen der her- 
vorstechendsten Ziige des spiitvedischen Rudratypus. In der 
Tat kann kein Zweifel dariiber bestehen, dass dies der Sinn des 
Namens ist, um so mehr weil derselbe in der erwiilmten Be- 
deutung eine stehcnde Bezeiclinung fiir Qiva ist. Nun steht es 
indessen leider mit dem Begriff bhuta ebenso wie mit dem Be- 
griff rudrcih\ es stelit nicbt fest, was man eigentlich in ihn 
iiineinzulegen hat, am aller vvenigs ten fiir die vedische Zeit» 
wo der Ausdruck — in dor vorliegenden Literatur — sehr spar- 
lieli vorkommt und wo jede Untersuchimg liber denselben fehlt^ 
Eine solche wird also notwendig, ehe wir die Bezeiclinung Bhu- 
tapati fiir uiisre Oharaktoristik von Rudra verwerten kOnnen. 

Im modernen Sprachgebrauch ist bhut in der oben angefiihrton 
Bedeutung ein geliiufiger Ausdruck und wird sicher unter- 
scliiedslos von der Geister- oder Damononwelt im ganzen ge- 

braucht^. Nach J. M. AV^alhouse, On the Belief in Bhutas, Devil 
^ 

^ Hopkins hat in seinem Ep. Myth. 36 ff. die Bodouturig des Wortos ini 
epischen Sprachgebrauch erOrtcrt, s. Wcitores iiiiten. 

* Weim ich die Untersuchung iiber d(ui g-enaiinten Bt'g^riff an den ino- 
deriieii Volksglaiibon und dessen Terminolo«:io ankiiiipfe, so gescliieht das in 
der tlberzeugung, dass wir hier eine Quelle ersten Ean^^es fiir unsere Kciint- 
nisse der vedischeii Verhaltnisse besitzen, eine Auffassun^»:, deren liereclitigun^, 
wie ich hoffe, sich z. T. schon aus dem vorhergehenden ergeben hat. Das 
grosse BeharruiigsvemiOgen, das die religiose Vorstellungsinasse der breittu*en 
volkstiirnlichen Schichten kennzeichnet, und zwar uin so inohr, je weniger 
die letzteren von den auflOsenden und neuschaffenden Kriiften, der von den 
huhercix Klassen der Gesellschaft getragenen Kulturentwicklung beeinflussfc sind, 
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and Ghost Worship in Western India 408, bezeichnen Bhuta, 
Preta und Pisacha im modernen Sprachgebrauch verschiedene 
Klassen boser Geister menschlichen Ursprungs. Doch wire], 
sagt er, die erste Benennung gewohnlich von alien drei Klassen 
gebrancht und “vulgarly" auch von den sieben Klassen, in 
welche die librige niedere GOtterwelt zerfiillt, d. h, von niederen 
Gotterwesen tiberhaupt^ Monier Williams, Brahmanism and 
Hinduism 241 f. fiihrt als die Meinung einiger Autoritaten an, 
ein Bhtita sei "a spirit emanating from a man who has died a 
violent death either by accident, suicide, or capital punishment, 
and has not had proper funeral ceremonies performed after- 
wards". Nach seinen eigenen Untersuchungen aber wird der 
Ausdruck in der Kegel von “demons and ghosts indifferently" 
verwendet, vgl. auch seine Anm. S. 234. Dieselbe Auffassung 
des Sprachgebrauches scheini. Dubois zii vertreten, p. 644: 
“These spirits — niimlich "invisible and malicious spirits" 
ganz allgeinein — are called by the generic name of hhootams, 
which also means elements". Nach Grierson, Bihar Peasant 
Life § 1458 bezeichnet das Wort “a ghost or goblin generally". 
Nach Molesworth, Marathi and English Dictionary soil es be- 
deuten: “1) a goblin or fiend, a malignant spirit haunting ceme- 
teries, lurking in trees, animating carcasses and devouring human 
beings; sometimes applied to a god or the inhering spirit of an 
idol; 2) the spirit or shade of a deceased person, a ghost, an 
apparation; 3) a demigod of particular class". Sitakespears Hindu- 
stani and English Dictionary gibt flir bhut die Bedeutung 
“demon, goblin, fiend, ghost, apparition". F. A. Steel, Panjab 
Notes and Queries Bd. 1 p, 126 Sp. 2 definiert bhuta als "a 
goblin purely malicious". Nach Crooke, Pll. I 234, ist bhut ein 
allgemeiner Ausdruck, der viele Klassen von “evil spirits" uin- 


lilsst uns orwarton, sclion in vedisoher Zoit in vieiem dieselben Erscheinungen 
7Ai finden wie in der modernen Volksreligion, und speziell aucli, Avie hier bei 
bhutay hinb^r den ^leichoii Benennungeu die gleiclien Vorstollun/^en anziitreffon. 
Der beutige Volksglauben bietet auch den Vorteil, dass er direkt zuganglicli 
ist, wahrend in den literarischen Quellen die volkstiimlicheii Vorstellungen und 
Branch e, in dem Masse wic sie dort Platz erlialteii haben, in eiiiein vennittelten 
und oft entstellten Znstando vorliegen. 

^ Die liinduistische Theorie teilt die untere Gbtterweit in zehn Klassen, 
von denen drei Geister menschlichen Ursprungs umfassen. 
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fasst, d. h. indessen von b5sen Geistern abgeschiedener Men- 
schon, vgl. z. B. pp. 230 ff., 242 ff. und die Uberschrift des gan- 
y^en Kapitels: “Worship of the malevolent Dead^. “The proper 
Bhut is the spirit emanating from a man who has died a violent 
death, either by accident, suicide, or capital punishment“. Deut- 
1 idler als in dor eben angefiihrten Arbeit ergibt sich Crookes Auf- 
fassung des betreffenden Ausdrucks aus Enc. of Eel. and Eth. IV 
()02 Sp. 1, Art. “Demons and Spirits (Indian)", wo er den Umfang 
des Begriffes dahin bestimmen zu wollen scheint, dass er nur 
Geister mensclilichen Ursprungs umfasse. Von “(a) Non- 
human spirits or fiends*^ unterscheidet er namlich “(h) Human 
spirits^^y die mit einer allgemeinen Bezeichnung hhutas genaiint 
worden: “The second and much more important class of evil 
spirits is that of the ghosts of human beings, known collectively 
as Bhuta (Skr. rt. hhuy 'to become, be’). In contradistinction 
to the fiends or non-human spirits, these are the malignant spi- 
rits of men, which for various reasons cherish feelings of hostil- 
ity to the human race, and, if not expelled or propritiated, do 
endless mischief ... In S. India three terms are used to desig- 
nate these spirits — Bhutan Pretax Pimcha, the first name being 
ordinarily applied to all three classes" (A^gb Walhouse, oben). 
Hierzu muss indessen bemerkt warden, dass der Verfasser in 
seiner PR. die verschiedeiien Damonengattungen allem Anschein 
nach einzig nach dem Gesichtspunkte von abgeschiedonen Seel on 
behandelt, die ihr Leben unter derartigen Existenzformen fort- 
sotzen, vgl. seine Besprechung der Begriffo Eakshasa, Pi 9 acha, 
Danava, Daitya u, s. w. — wegen des erstgenannten I 233; 
240 ff. ; 250 ff. ■ — die alle ihren Platz unter der Eubrik “Worship 
of the Malevolent Dead" (I 230 ff.) bekornmen liaben. Mit an- 
deren Worten, er scheint fast der Auffassung zu sein, dass diese 
verschiedenen Damonenklasson im modernen Volksglaiiben aus- 
schliesslich den Charakter von Seelenwesen habenb was erklarlicli 
ist, da die Grcnze zwischen verschiedenen Naturgeistern einerseits 
^md eigentlichen Seelen andrerseits tatsachlich eine sehr fliessende 
‘Sein muss, besonders seitdem der Seelenwanderungsglauben in dem 

^ Doch werdoii clio Raksasas, Daiiavas und Daityas nach CaooKE, Enc. of 
•Hcl. and P^th. a. a, O. unter (a) imrnor noch wie zu iiltiTCn Zeiten auch als 
aturwesen auf^efasst. 
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Volksbewusstsein fest eingewarzelt ist. Scheidende Seelen kon^ 
nen beliebige Damonenwesen werden. Man muss hier auch den 
ganz ausserordentlich breiten llaum in Betracht zielien, den der 
Seelenkult — unter verschiedenen Eormen — im heutigen Volks- 
glauben einnimmt, vgl. Monier Williams a. a. O. 239 ff.; Crooke, 
PR. die Kap. IV u. Y im ersten Bande und Enc. of Rel. and 
Eth. a. a. O. Nach M. W. sei es “chiefly to those demons whose 
existence is derived from the departed spirits of human beings 
that adoration and propitiation are commonly offered^. Dieser 
Umstand muss natiirlich die Identifizierung abgeschiedener 
Seelen, Heroen, Heiligen mit Qottheiten von eigentlich ganz 
anderem Charakter und Ursprung in hohem Masse haben foi- 
dern helfen. So wird der allgemein verehrte Damonen-Gott 
Bhairon in Benares von seinen Verehrern als “the deified Magi- 
strate of the city“ angesehen (Cbooke, a. a. 0. I 109 f.) 
die Erdgottheit Bhumiya wird an vielen Orten mit dem Ih- 
ahiien dos Stammes oder dem Grundleger des Dorfes idenri- 
fiziert (Crooke I 106 f.; Monier Williams, a. a. 0. 243). - 

Tatsachlich verwendet Crooke selbst den Ausdruck bhut — und 
er folgt wohl dabei der volkstiimlichen Terminologie — in einer 
Weise, die es auszuschliessen scheint, dass darunter nur an 
Geister toter Menschen zu denken ware, man vergleiche z. 11. 
PR. I 239 ff., 284 ff., 291 ff., II 308 ff. und inehrere andcre 
Stellen. 

In der Tat kann wohl kein Zweifel dariibor bestehen, dass 
wir in der betreffenden Bezeichnung einen sehr allgemeinen 
Ausdruck haben, der von allerlei Geistern und Damonen ver- 
wendet wird^. So beispielweise in bhiitaguddhi, was eine boi 
der Durgapuja in Bengalen zu vollziehendo (einleitende) Zeremo- 
nie bezel chnet, wo man, wie wir sahen (oben S. 120 Anm.), durcli 
verschiedeno Formeln und Manipulationen nach alien Himinel-^" 
gegenden hin die Damonen vertreibt. Diese finden sich namlich 
heutzutage ganz wie zur vedischen Zeit regelmassig bei den 
Opfern der Getter ein, urn etwas dabei mit abzubekominen 
Es ist hochst unwahrscheinlich, dass hhufa hier einen speziel- 
leren Sinn haben sollte als das vedische ralcms, das bei den 


^ So fasst auch Hopkins deiiselben auf, Ep. MytJi. 36. 
* GfiooKE, PR. I 237, 243. 
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entsprechenden Handlungen im vedischen Ritual der steliende 
Ausdruck fur das Damonenvolk insgemein ist. Dieselbe allge- 
ineine Bedeutung ist dem Worte beizulegen, wenn es an der 
Westkiiste Indiens von den verschiedenen lokalen Gottheiten 
verwendet wird (Walhouse a. a. 0 . 411 ff.), vgl. bhutasthdn 
ills Bezeiclinung der ihnen errichteten Heiligtiimer Oder sollten 
diese Gottheiten wirklich insgesamt als Geister verstorbener Men- 
sclien gedacht sein? 

Welchen Sinn das Wort bhiita im epischen Sprachgebrauch 
hat, lasst sich nicht ohne weiteres sagen. Zwar dass der Aus- 
druck ^ als Bezeichnung irgend welcher Wesen mit ausgepragt 
dainonischen Kennzeichen ganz gobrauchlicli ist, stelit aussor 
allem Zweifel. Dagegen scheint der Terminus nicht dieselbe 
allgemeine Bedeutung wie in der modemen Sprache zu haben, 
sondern nur eine gewisse Klasse des Damonenvolks neben an- 
deren zu umfassen. Man vgl. die bei Sorensen in seinein 
Index to the MBh. verzeichneten Bolege. Ich ziehe einige Be- 
lege zur Charakterisierung der epischen Bhutas an. Sie sind 
nnheimliche, kannibalische und blutdurstigo Wesen. Sie folgen 
dem Kriegsheere, bcgierig nach Blut, Ram. VII 100. 2 3 (Krishna- 
cliaryas Ed., Hopkins a. a. O. 37). Bei der grausatneii Ermordung 
Dhrstadyiimnas durch A^vatthaman boi Nacht glauben die Frauen 
und die Wache des Konigs, dieser sei von eiiiein Bhuta iiber- 
fallen und wagen deshalb nicht aufzuschreien, MBh. X 8. 2 5 f. 
Bhutas, Pi 9 acas, Raksas “und andere Nacht\vandler“ (nigdcara) 

^ “Tlie general buildings dodicafccd to thcsn demons arc called Tiliatastaiis 
and when dedicated to one of the superior, or very popular Bhutas, sometimes 
of considerable size; l)ut far more commonly a small plain structure, four or 
five yards deej), by two or three wide, with a door at one, end, covered by a 
portico supported on two pillars, with a thatclied roof ett*. . . . Inside tlie Bhu- 
testan there is usually a number of brass images roughly made in lumiari shape, 
or resembling animals such as pigs, tigers, fowls, etc. . . . The Bhutas themselves 
are usually repr('sented by mere rough stones. . . . These ru.stic fanes are thickly 
scattered over the face of the country in very various situations — under a green 
tree on hillsides, down in hollows, in jungles, on plains, by roadsides, in villages 
amid ricefields, but always on a small plot of waste ground “ (a. a. O. 412 f.). 

* bhutay mask, odor iieutr., gewOhnlich. das letztere, aber auch daiin mit- 
unter mit maskulinischem Attribut (Hopkins). Man vergleiche wegen des dop- 
pelten Genus rd/wos n., raksds, rdkmsa m. Uiihold; zu der ncutr. Form z. B. 
ved. vrtra n. Unhold imd altnord. u. schwed. trolly norw. trold n., Bezeichnung 
von allerlei Unholden. 



172 Ernst Arbmai# 

tun zusammen mit Raubtieren und Aasv5geln sich giitlich an 
den Leichen des Sclilachtfeldes, nacli Beendigung des grossen 
, Kampfes, MBli. XI 16 , 12 . In dieser Situation treten die Blmtas 
der Epen oft auf (Hopkins). Wie im obigen Belege und gleicli 
anderen Damonen wird ihnen haufig das Beiwort naigani, nalc- 
tamcanini, nigacardni beigelegt (Hopkins). Menschen konnen von 
Bhutas besessen werden: hhutopahataeitteva, hhiitopasrsfeva (Ham. 
Gorr. II 58. 34 ; 60. 1 ); hliaiita^ von einem Geiste besessen, verriickt 
(BR.). Als Gegenstand religioser Verehrung werden die Bhutas 
in der Bhagavadglta zusammen mit den Pretas auf die tiefste Stufe 
der gottlichen Wesen gestellt: die sattvaartigen Menschen dienen 
den Gottorn, die rajasartigen den Yaksas und Raksas und die 
tamasartigen den Pretas und Bhutas, Bhagavadg. 17. 4. Bhagavadg. 
9. 2 6 nennt Vehrerer der Getter, der Pitaras, der Bhutas und des 
Bliagavant. Man bringt ihnen Opfergaben, und sie haben ihren 
Platz im hauslichen Kult: yo dattvdtitkibhutebhyah pitrbliyagca 
dvijottamah gistdny anndni yo hhunJete 7 dm vai sukhataram tat ah, 
MBh. Ill 193. 3 2 f. Bhisma verbeugt sich, ehe er zu Bett geht, 
vor Brahmanen, Pitaras, Gottern, nachtwandelnden Bhutas {nalc- 
tamcardndm hhutdncim) und Furstlichen, MBh. V 183. 1 f. Sibl 
wartet ihnen in der Wildnis mit Balis auf, Ram. 11 95. 3 6 (Hop- 
kins). MBh. XIII 98. 55 werden Getter, Yaksas, Menschen, 
Bhutas und Raksas als Wesen genannt, denen man Bali opfert; 
vgl. ibid. 31 und 61 . — Mit ^iva sind die Bhutas intim verbunden. 
Er ist ilir Herr; bhutapati, z. B. MBh. Ill 38, 32 ; bhuiamaliegvara 
Ram. Gorr. I 38. 3 . Arjuna wird wiihrend der Meditation nach dem 
Berge versetzt, auf dessen Gipfel Qiva weilt, und sieht pdrvatya 
sahitam devani hhutasamyhaigea blicisvaraUi, MBh. VII 80. 40. 
MBh. XIY 65. 9 werden bei einem Opfer an Qiva, Kubera und 
andere Damonengotter auch die Bhutas bedacht. Vgl. weiter Ram. 
(Gorr.) VI 35. 3 : bhutair vrto rudra wdmaregali und die bei BK. 
aufgenommenen, aus dem MBh. und anderen Quellen belegten 
Namen und Beiworter des Qiva, die auf dieselbe Gefolgschaft 
des Gottes anspielen: bhutapatlh sahhutah, hhutegvara^ hhutega, 
hhutamj, bhutancitha, bhutabhartar, hlmtavdhana, hhutavdhanasa- 
rathi, MBh. X 7. 15 ff. wird eine sehr ausfuhrliche Beschreibung 
dieses Bhutagefolges des (^iva gegeben. Durga ist hhutandyikd, 
Fiihrerin von Bhutas. Nicht nur Qiva (und seine Gemahlin), 
auch andere damonischon Gotter sind Bhutafursten. Kubera ist 
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hkuteQd (Hopkins a. a. 0. 142). Skanda-Kumara ist Gebieter 
der Bhutas, bhutdnarn prabhuh^ MBh. XII 122, 32 ; Herr der 
Bliutas, bhutegay III 232. 3 . MBh. Ill 229. 43 tritt er von Heer- 
jscharen von Bhutas aller Art umgeben auf, sarvabhutaganair viiah, 
Visnu schuf Vinipaksa zum Aufseher liber die Bhutas und Mutter, 
hhMamdti^ganddhyaTcsa, wie Yama zum Herrscher der Pitaras, 
MBh. XII 207. 34 f. Und auch der Todesgott tritt von ilinen 
ningeben auf: parivrto bhuiair dehavadbhir ivdntaJcahy Ram. (Gorr.) 
TI 36. 6. 

Es Avurde aus inehreren der obigen Bolege ersichtlich, dass 
die Bhutas eine gewisse Klasse von Damonon ausmachten. So 
werden sie auch von den jakiistischen Dogmatikern aufgefasst, 
die sie in ihrein Tableau liber die Gotter als besondere Gruppe 
neben Pipacas, Yaksas, Raksasas, Kinnaras, Kimpurusas, Ma- 
lioragas, Gandharvas, unter die Vyantaras einreihen^. Betreffs 
der buddhistisclien Texte begnlige icli micli vorlaufig mit ein 
j)aar Belegen, die eine mit der obigen analoge Vervvendung 
des Wortes verblirgen. Petav. Ill 5. 2 , hausen sie zusammen 
init Yakkhas auf eincm Leichenacker, wie bekaniit einem 
Aufenthaltsort unheimlichcr Wesen aller Art. “Abhidhanappadl- 
pika 13. enumerates Bhutas (masc.) among the demigods (gan- 
dhabbas, 3 'akkhas, etc.)^^, Guilders, Dictionary of the Pali langu- 
ngo unter iJhiito. 

Es liisst sich indes nicht bezweifcln, dass der Ausdriick zu 
der Zeit, uiri welcho es sich bier handelt, sowohl im Sanskrit 
wie im Pali nebst dem angegebenen auch einen viel umfassen- 
dercn Sinn gehabt hat, wie man es auf Grund des modernen 
Sprachgebrauchs vermuten inochte. 

Dies ergibt sich z. B. ganz deutlicli aus dem inodizinischen 
Fachausdruck bhutavklyd^ der bei den alien Autoritiitem der 
Medizin^ eines dor acht Facher (anga) bezeichnot, in welche 
diese Wissenschaft zeudallt. Bei Su^ruta I 1. 4 ^ wird bhutavidyd 

* Diese sarvahhutaganah sind offenhar mit Skauclas tievasendh^ seiner gufct- 
Ucheii Annee, in v. 42 identisch. 

® tibor die Vyantaras iind die Bhutas in der Jaina-Dogniatik s. jAcour, 
Knc. of Bel. and Etli. IV 608 Sp. 1 f. nnd Kiufel, Di(J Kosmographie der Inder 
261, 272 ff. Nacli Uttaradliyayaiia XXXVl 204 sind die Vyantaras Waldwfjsen. 

* Carakasamhita, Su<;riitasanihita, Astauga-sarngraha, Astafigasamhita, Jolly, 
Mediciii 13. 

* Bd. Sri Madliusudliaua Gupta I j). 2. 
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folgendermassen definiert: hhutavidyd ndma devdsuragandhar- 
vayahsarahsaJipitrpigdcandgagrahddyupdsrstaeetasdm gantiJcarmablai- 
haranddigrahopagamandrtham. Der Terminus bezeichnet also den 
Zweig der Medizin, welcher davon handelt, wie man Personen, 
welche von Deva-, Asura-, Gandharva-, Yaksa-, llaksa-, Pitar-. 
Pi9aca- und Nagagrahas besessen sind, durch Suhnungshandlungen, 
Baliopfer u. s. w. kurieren soli Vgl. Su9r. I 3. i o (a. a. 0. 1 p. 11): 

amdnusanucdhagea tathdpasmdrilco * par ah | 

immddapratisedhagca hhutavidyd nirucyate |( 

Hier hat hhuta offenbar seinen spezielleren, konkreteren Sinn 
von “gewissen ubernaturlichen Wesen^ — nicht Wesen im 
allgemeinen — Avahrend man jedoch dem Ausdruck einen erheb- 
licli Aveiteren Uinfang als in den obigen Belegen beilegen muss. 
"Damonen“ oder ^niedere Wesen**, vielleicht **bose Wesen**, Avird 
dem Sinno des Wortes am naclisten kommen 2, d. h. eben solclio 
Wesen, von Avelchen die Su9rutasainbita in der obigen Definition 
ein Verzeichnis gibt. Zu diesen Bhutas nun Averden aucli Devas 
gerechnet, A\^as indes niclit besagt, dass der Sprachgebrauch init^ 
dem Ausdruck hhuta die Vorstellung jedes beliebigen iibernatur- 
lichen Wesens verband. . Denn die bezeichneten Devas (DeAui- 
gralias) sind gewiss niclit mit den bimmlisclien Gottern des Big- 
veda und des brahmanischen Rituals zu identifizieren oder ilinen 
gleichzustellen, sondern gehoren zu einer dtoionischen odor 
Avenigstens entschieden niederen, A^olkstumlichen Gotterklasse, die 
im neuindischen Volksglauben zahlreich vertreten ist und die 
sicli vom Damonenvolk insgemein kaum anders unterscheidet 
als durch starkere Individulisierung und betrachtlichere Dimen- 

^ Wt*gon dos Bogriffs Gralia v^^l. oben S. • 

® Bin sclilechter Sinn haftet, wie wir sehen wcrdcn, nicht notwendi^ dein 
Worte jin, wenngleicli es gewOliiilich einen solchen geliabt zn liaben scheint. 
Das Lotztere kaim hier der Fall sein, wenn man an speziell ubelgesinnte Wesen 
gedacht hat, zn doreii Natiir es gehort, dem Menschen nachznstellen und ihn 
zu schadigen. Aber der Ausdruck kanii sich auch aiif niedere W'esen ganz 
im allgemeinen beziehen (vgl. das mit hhutavidyd iiqvivalente devajanavidyd^ 
wo devajana diese Bedeutung hat), von denen ein grosser Teil fiir hose 
Oder unzuverlassig gehalten wurde (vgl. Walhouse a. a. O. 408) und die wolil 
sSmtlich in den Menschen fahren koimten, auch die, welche nicht direkt hdse 


waren. 
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sionon ihrer einzelnen Eeprasentanten, die sich dadurch von der 
iTiossen kollektiven Menge abheben*. 

Die bei dem Ausdruck Bhufcavidya deutlich hervortretende 
Bedeutung von hhuta wird durch das Woit bhuionmada, Beses- 
spnbeit, bestatigt, denn darunter versteht man offenbar nicht die 
(]iuch Damonen einer gewissen Art hervorgerufene Besessenheit, 
sondern die durch beliebige damonische Wesen bewirkte, vgl. 
Jolly, a. a. O. 122*. In derselben Weise soli das Wort zwei- 
ftJsoline Su^r. I 45 (I p. 181, 20) aufgefasst werden, wenn gesagt 
wir'd, dass mehr als elfhundertjahriges < 7 %<a das Vermogen hat, 
alles, was Bhutas heisst, zu verscheuchen (sarvabhutaharani). 

Nach Jolly a. a. 0. 10 u. 11, miissen die Caraka-Samhita 
und die Su 9 ruta-Sainhita, die altesten der oben genannten medi- 
zinischen Ui'kunden, in ihrem hauptsachlichen Bestande spatestens 
irn 7. Jahrhundert bzw. vor 650 schon existiert haben — aber 
das medizinische System, der Ayurveda, mit seinen acht Aiigas, 
darunter Bhutavidyii, ist viel alter. Schon von Caraka und 
Sii 9 ruta wild die Entstehung des Ayurveda in eine mythische 
Yorzeit verlegt. Er wurde ztierst von Brahman entdeckt, von 
dirrsem dem Prajapati ixbergeben u. s. w. und wird als ein Upanga 
zum Atharvaveda gerechnet. Eines der acht Facher nun dieser 
Wissenschaft war offenbar dernjenigen Zweige dor Medizin ge- 
widmet, den wir am besten mit “DSmonologie" bezeichnen 
konnen®, und auch sein Name Bhutavidya muss also wenigstens 

1 Vgl. Kap. V. 

^ Aus hhutavidyd all ein kann man vielleiclit nicht mit vOlliger Siclierheit 
<l<'n obig’cn 8chluss betreffs des Umfan^t!s dcfs Be^riffs Bhuta zi(;hcn. SiK;mtas 
Ib'finitioii bczielit sich ja nicht unmittelbar auf bhuta, sondern auf bhutavidya, 

• ind dies ist nicht ganz ohne Bedeutung fur die betreffondo Frage. Man kOnnto 
''ioh etwa denken, dass hhuta- in dem alten Fachausdruck bhutavidya — er 
liiidet' sich schon in der Chandogya-Upanisad — in eiin^r iiltercn. vnid wciteren 
ilcdeutung erhalten worden sei, wahrend das Wort zii der Zeit» in der wir uns 
jt'tzt befinden, mir eine gewisse Damonenklasse bezeichnot liabe. Oder Bhuta- 
^idya war von Hause aus eigen tlich Kenntnis gewisser dem Menschen be- 
bonders gefahrlicher Wesen und der Mittel zu ihrer Abwehr und wurde 
'hinn als terminus technicus fur DSinonologio iiberhaupt gcbraucht. 

® Die iibrigen sind nach Jollvs LU^ersetznng a. a. O. 13: grosse Chirurgie, 
i^leine Chirurgie, Behandlung der Krankheiten des Kbrpers, wio Fiebor u. dgl., 

‘ Kiriderheilkunde, Toxikologie, Elixiere, Aphrodisiaca. 
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zur Zeit der Entsteliung dieses Systems den gleichen allgemeinen 
Sinn gehabt haben. 

Derselbe Begriff steckt nun auch unzweifelhaft in dem Pali- 
Wort hhutavijja. Der Ausdrnck findet sich im Dighanikaya 
I 1. 21 in einem Verzeichnis verscbiedener Ktinste und Wissen- 
schaften. Zwar erfalirt man aus dem dortigen Zusammenhange 
nichts liber die Bedeutung des Wortes, aber diese ergibt sich aus 
dem Ausdruck hhutavejjo, auf den Franke, um seine Uber- 
setzimg von hhutavijja'^ zu motivieren, verweist, und welcher Ja. 
Ill 511 Z. 25 f. einen Bescliworer bezeiclmet, wie es der Zu- 
saminenhang in anschaulicher Weise ersichtlicli maclit. Ein 
altes Weib niinmt ihre Zuflucht in eine Hohle, wo ein Rauber 
sein gestohlenes Gut verborgen hatte. Als dieser zur Hohle 
zuruckkehrt und das Weib erblickt, halt er sie fiir eine Yakkliini 
und begibt sich zu einem hhutavejjo, der ihm behilflicli sein 
solle, die Unholdin zu beschworen. Dieser kommt, spricht einen 
Zauberspriich aus und tritt sodann in die Hohle. — Hier hat 
hhuta gewiss dieselbe allgemeine Bedeutung wie obem in hhuta- 
vidya^, — So ist es auch im Khuddakapatlia VI 1 — 2 der Fall: 

1. yanldhti bhutdni samdgatdni 
hhummdni vd ydni va antaliklche 
sahl) evdbhutd sumand bhavantu 
atlio pi saJclcacca siincmtii bhdsitam 

2. tasmd hi bhuid nisdmetha sabbe 
7nettam Icarotha manusiyd pajdya 
diva ca ratio ca liar anti yc baliin 
tasmd hi nc ralcichatha appamattd 

1. “Alle Damonen, die hier versammelt sind, die welche 
auf der Erde wohnen und die Avelche in der Luft hausen, mogen 
alle diese D. sich freuen. Horen sie meiner Rede aufmerksam zu. 
2. Also horet, Ihr alien Damonen! Zeigt Freundschaft gegen 

^ “Kuiisfc dor Baniumg bOser Woson“ (Qiicllen der Religioiisgescliicb.te 
Bd. 4 S. 15). Rhys Davids, Sacred Boolcs of the Buddhists II 18 ubersetzt 
‘Uaying ghosts^. Cijiddkiis gibt die Ubersetzimg “Knowledge of spirits or de- 
mons, exorcism“ und als Belogstello Mah. 232 (= The Mahavanso. Ed, by tlie 
Hon. George Turiiour Esq., Colombo 1837). , 

* Man vgl. auch bhiitapo^ Mahavamsa 49, nach Childebs “a yakkha Chief 
or King“, 
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das Geschlecht der Mensclien, die bei Tag und bei Naclit Opfer 
bringen! Darum wachet aufmerksam liber sie“. — Dieselbe Be- 
deatung hat man vielleicht dem Ausdruck auch in der Benennung 
manussabhuto beizulegen, wemi dieselbe, wie im Petav. I 11. 2 , 
von Pretas verwendet wird: “Bhutas, Geister, die (gestorbene) 
Mensclien sind“. Das letzte Zusamrnensetzungsglied ist ein sehr 
allgemeiner Begriff: ubernatlirliches Wesen (niederer Klasse), 
der durch das erstere Glied naher bestiiiimt wird, Aus dem 
Belege wird deutlich, dass hhuta zu dieser Zeit wie im mo- 
dernen Spracligeb ranch auch Gespenster umfasste. Freundliche 
Wesen sind die Bhutas, dem Zusammenhange nach zu urteilen, 
Ja. Ill 24 Str. 2: 

diire suto eva hr aha ea riikkho 
dese thito hhutanivasarupOy 
tasma namassami imam paldsam 
yc c’ ettha hhuta te ea dha^nassa hetn *ti, 

“Lange hat ein beriilimter, grosser Baum auf diesem Platze 
gestanden, dem Ansehen nach eine Zuflucht fur Bhutas. Des- 
wegen bringe ich diesem Pala 9 abaum Verohrung und den Bhu- 
tas, die liier sind — um eines Schatzes willen (um ihn zu be- 
wachen) mbgen sie sich hier aufenthalten". Der Kommentator er- 
klart: hhutanivdsarupo devatdnivdsahhdvo, addhd ettha mahesakkha- 
deimtd nivutthd hhavissati. 

Kehren wir zu den Epen zuiiick, so werden wir auch dort 
Belege antreffen, in denen hhuta denselben allgemeineren Sinn 
wie an den zuletzt angeflihrten Stellen hat. So bezieht sich bhu- 
taih im MBh. XII 261. 9 : ityukto jdjalir bhuiaih jn’atyuvdca ma- 
hdtapdh, auf die Pi 9 acas, welcho sich an J. wenden mit der 
Aufforderung, nicht so iibermutig zu sprechen, wie er getan, und 
im V. 11 {ityukto bhutair jagdma) bezeichnet das Wort die Raksas im 
V. 10. Man vergleiche weiter MBh. VII 146. 3 6: nrtyatpretapt- 
Qdcddyair bhutdkirndm^ sahasragah.: wimmelnd von tanzenden 
Pretas, Pi^acas und anderen Bhutas zu tausenden. In ahn- 
licher Weise durfte rdkmsdg ca pigdedg ca tahhdnye pigitdginah 
samantato vyadr gyanta gatago 'tha sahasragah im MBh. VI 86. 4 f> 

^ Die fern. Endung’ bezieht sich auf ein nadim : einon grossen Fluss, dessen. 
Wasser Blut ist und dei\ von alien Sclirecklichkeiten des Schlachtfeldes erfullt, 
von Arjuna hervorgebracht vvorden ist, um das feindliche Heer in Schreckeii 
zu setzon. 


12 E. Arbman. 
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auf ghoram dyodhanam jajhe bhutasamghaih samdkulam in v. 44 
zu beziehen sein. ‘‘Damonische Wesen“ mag hier der Bedeutung 
des Wortes am nachsten kommem GHeich allgemein scheint man 
es MBh. X 8. 2 5 f., oben S. 171, iibersetzen zu miissen. Dhrstad- 
yumnas Frauen, welche glauben, dass ihr Gatte von einem Bhuta 
iiberfallen worden sei, driicken sich gleich nach der Mordtat 
folgendermassen aus: raksaso vd manusyo vd 7iainam jdnlmahe 
vayam (v. 32). Bhuta bezeichnet wohl einen allgemeinen Begi’iff : 
iibematurliches Wesen. — Ebenso MBh. Ill 140. i, wo Yudhisthini 
zu Bhima sagt, als man im Begriff steht, in den Himalaya ein- 
zudringen: antarhitdni bhutdni halavanti malidnti ca, agnind tapasd 
caiva gakyam gantum vrlcodara — er diirfte aUerlei gefahrliche 
(gOttliche) Wesen meinen. — Weiter MBh. VII 37.3?: der siegende 
Abhimanjni wird pitrsuracdranasiddhayaksasamghair avanitala- 
gataig ca hhutasamghaih gepriesen. So diirfte der Ausdruck im 
allgemeinen, wenn “die Bhutas“, “alle Bhutas", als Staffage in 
ahnliche Szenen eingefiilirt werden, von den Damonenscharen zu 
verstehen sein. Z. B. YII 8. 33 : fMo ninddo bhutdndm dJcdfe 
samajdyata (bei Dronas Fall); VI 120. 13 (bei Bhismas Fall): 
qrestho hy ay am brahmaviddm varah ity ahhdsanta bhutdni. VII 38. 9: 
drjuneh karma tad drsWd sampraneduh samantatah^ nddena sarvo- 
bhutdni sddhu sddhv iti bhdrata (wenn Abhimanyu (^alyas Brude]* 
tOtet). Audi wenn gesagt wird, dass Bhisma, ehe er zu Bett 
geht, sidi vor Brahrnanen, Pitaras, Gottern, nachtwandelnden 
Bhutas und Furstlichen verbeuge 4 :i oder wenn die Bh. im haus- 
lichen Kulte neben Gasten und Manen auftreten ; wenn die Bha- 
gavadgita Verehrer der Gotter, Pitaras, Bhutas und Bhagavant 
nennt; oder wenn Sita den Bhutas Opfer im Walde bringt, 'scheint 
es mir am wahrscheinlichsten, dass es sich um Damonen im all- 
gemeinen handelt. Dieser Sinn ist dem Ausdrucke beizulegen, 
wenn Kubera, der Herrscher und Fiihrer der Yaksas, Guhyakas, 
Raksas und Gandharvas (s. Hopkins, a. a. 0. 142 ff.) Bhute^a 
genannt wird. 

Vergleiche schliesslich wegen des hier erorterten Sprach- 
gebrauchs die Bedeutung der Zusammensetzung bhtitabhdsd ^ . 

^ Die Sprache in welcher die Brhatkatha verfasst war, schon nach Dandins 
Kavyadar^a I 38: bhntabhasdmayTm prdhur adbhutdrthdm brhatkathdm. Synonym 
warden die Beneimungen bhutabhddta, bhautika^ hhutavacana verw’endet, Pischel, 

Pkt. Gr. 27. * 
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hhutobhasa ist “Sprache der Dftmonen^, im Kathasarifcsagara gleich- 
bedeutend mit pigacabhasa, die Gunadhya durch Anh 5 ren der 
Picacas lernt, vgl. Kathasarits. 7 . 29, 8 . 30 mit 7 . 26 — 27, 8 . 2. - 
In derselben Weise durfte man die Zusammensetzungen hhutalipi^ 
“Schrift der Damonen“, nach BR. Bezeichnug einer bestimmten 
Zauberformel, und hhutaghnly Name einer DUmonenvertroiben- 
den Pflanze, sowie die Ableitungen hhauta, “besessen, verruckt“ 
und hhautly “Nacht", eigentL die Zeit der Dainonen, aufzu- 
fassen haben. 

Die Untersuchung hat kein sehr bestimmtes Eesultat ge- 
geben, insofern die feineion Bedeutungsnuancen des Wortes in 
Frage kominen. Fest steht folgendes Ergebnis: der Ausdruck 
bhuta wurde verwendet, teils 1 . von Damonen insgemein, teils 
2 . in engerem Sinne von irgend einer Klasse damonisclier Weseii, 
unter anderen dergleichen. Im erstgenannton Fallo ist es sclnver, 
dem TJmfang des Begriffs genaii festzustellen, wohl aus dem 
Grunde, weil er ziernlich vag gewesen ist. Wenn das Wort be- 
sonders unheimliclie und gefahrliche, dM.monisclie Wesen be- 
zeichnet hat^, so ist es docb keinoswegs auf eine solcho Ver- 
wendung beschrankt gewesen. Audi giitige Wesen heisson Bhutas, 
und liberhaupt durfte man wohl diese Benennung von fast der 
ganzen niederen Gotterwelt, A^on alien den in der Umgebung 
des Mensdien hausenden Wesen gebraudit haben, oder doch von 
den kleineren derselben*^. So erklart sidi am besten die Be- 
zeichnung hhauta fiir die Devalas, Devalakas: Gotzenpriester, 
vgl. die “Bhutasthans‘*, oben, mit deren Gotterbildern. — We- 
nigstens damonische Getter Avurden jedenfalls auch Bhutas 
genannt. “Dainon“ mit dem Doppelsinne: “Gbttlidies Wesen 
niederer Ordnung“ und ‘'bbses Wesen“, der dem Worte in 
der modernen Terminologie zukommt, mag der Ausdruck sein, 
weloher bhuta am nachsten entspricht. — Die Verwendung J. 
von bhuta stimmt mit der allgemeinen Bedeutung wohl uberein, 
die eigentlich dem Worte zukommt. 


* Oben MBh. Ill 140. 1 z. B. scheint ein clerartiger Sinn dem Ausdruck 
aiizuhaften. 

® Es war natiirlicli die g:rosse Menge meistens kollektiv aufgefasster, 
niederer Wesen, wie Raksas, PiQacas, Pretas \i. s. w., welche die Hauptmasse 
der Bhutas bildete. Darum trcten sie in Schareii auf, wie olj[en MBh. VII 
37. 37, VII 140. 36 u. s. w. 
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1^0 

Wie soli man nun die Bhutas als besondere Klasse auffassen, 
was steckt eigentlich hinter dem Namen? Die Texte geben uns 
* wenige oder keine Anhaltspunkte. Sie lieben sich durch keine 
besonderen, individuellen Ziige von ihresgleichen ab, diesen un- 
heimlichen, leichenfressenden und bluttrinkenden, besonders bei 
Nacht ihr Wesen treibenden Unholden, in deren Gesellschaft 
si© auftreten. Auch die Listen uber verschiedene Gruppen 
niederer Wesen sagen uns von den Bhutas gar nichts. Dennocli 
halt© ich es fur sehr wahrscheinlich, dass wir in ihnen Go- 
spenster zu sehen haben: damonische, boswillige Geister schlech- 
ter oder unglucklich verstorbener Menschen, neben denen die 
Pretas einen unschuldigeren Typus reprasentieren. Man ver- 
gegenwartige sich, welche iiberaus grosse Rolle solclie Geister iin 
Glauben der heutigen Inder spieleri, wo sie geradezu die Haupt- 
inasse der Bliutas zu bilden seheineii. Nichts bereclitigt anzuneli- 
men, es habe sich in alterer und altester Zeit anders verhalten, 
und so fragt man sich, ob man nicht in den Texten dort, wo die 
Bhutas eine besondere Kategorie von Damonen bilden, in ihnen 
eben diese gespenstigen Wesen wiederfinden durfte. Ein paar 
Umstiinde k5nnen als Stiitze einer solclien Auffassung herange- 
zogen werden, wenn sie auch keinen sicheren Beweis abgeben. 
Der eine ist der, dass die Bhtitas in der Bhagavadgita zusammen 
mit den Pretas die unterste Stufe der gottlichen Wesen cin- 
nehmen ^ Man muss an der vorliegenden Stelle diest^r Gradierung 
eine besondere Bedeutung beimessen, da es sich um eine Bewertung 
der Menschen nach ihrem Glauben handelt. Und dass die Gespen- 
ster fur die Vorstellung noch unreinere, hftsslichere Wesen als so- 
wohl die Yaksas wie die Baksas waren, darf man auf Grund ihrer 
Beziehimg zum Tode, zur Verwesung und allem, was damit zu- 
sammenhiingt, aniiehmen. So widerlich und ekelhaft z. B. wie 
die Pretas beschrieben werden werden die Yaksas und Raksas 
nicht vorgestellt. Was die erstgenannien betrifft, wie man sie 
aus den literarisclien Quellen kennen lernt, so haben diese ja 
tibrigens ihre spezifisch damonische Natur grossenteils abgelegt^' 

* Obeu 8. 172, 

” Vgl. z. B. Man. DhQ. Ill 71, 72 uuci fiir den Budclliismus Stede, tlber 
da« Petavatthu 22 ff. 

* Sie tritt doeli oft Tage: sie hausen auf Leichenackern (Petav. IH 
5. 2 oben S. 173), sie werden als raudrdh, pi^itdgandh bezeichnot (Bam. Schleg. 
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iind sind melir oder weniger idealisierte Wesen : sie werden von 
der Phantasie mit beriickender, iibermenschlicher Sclitoheit, mit 
herrlichen Palasten und Schatzen ausgestattet, und oft als den, 
Menschen gegomiber wohlwollend gedacht^. Von den Raksas 
kann nicht dasselbe gesagt werden, da sie in der Regel bOso 
und abstossende Unholde sind. Es ist jedocli durchaus an- 
nehinbar, dass boshafte, schadende Geister verstorbener Menseben 
eben infolge ihrer Beziehung zum Tode und der unbedingten 
Bosheit, die ihnen eigen gewesen zu sein schoint, von noch mehr 
Grauen und Unheimlichkeit umgeben waren. — Ein anderer 
Umstand, der darauf hindeutet, dass die Bliutas im spezielleren 
Sinne des Wortes als gespenstisclie Wesen aiifzufassen sind, ist 
z. B. die Erklarungen der Kommentatoren von ;prata im Man. 
DliQ. Ill 230, Avo es hoisst, eine Trane bei dein (^raddhaopfer 
bewirke, dass die Opferspeise zu den Pretas — statt zu den 
Vatern — gehe {a(^ru gamayati pretcin)'^- Govindaraja kominentiert 
(Jolly, Maniitikasangraha 294) pretakhyan hhutavi(.emn und ebenso 
Kulluka. Die Pretas sind also nacli den Kommentatoren eine 
Art von Bhixtas, und man muss wohl dann aniiehmen, dass sie 
mit diesem letzteren Ausdruck geisterliafte Seelen, bose Geister, 
die Bhutas xax’ l^oxiQv, gemeint haben. — Durch diese Auf- 
fassung des Wortes gewinnen wdr eine gate Ubereinstimmung 
mit dem modernen Sprachgebrauch. Unsere Deutung findet 
auch dadurch Bestiitigung, dass man sonst nicht \reiss, liinter 
welcliem Ausdruck man in den Texten die boson Geister suchen 
soli — es ware denn pigaea. Denn preta scheint — wenn wir von 
dessen speziellerer Verwendung in der Bedeutung des eben 
Verstorbenen absehen, der noch nicht durch die ublichen Zere- 
monien mit den vollberechtigten Vatern Vereinigung erlangt 
hat — vorzugsw^eise die Benennung eines unschuldigeren Typus 
unseliger Geister gewesen zu sein, deren Erscheinung freilich als 
unheimlich, grauenerregend beschrieben wird, die aber harrnlose 

1 .S5. 18), sie steheii den Menschen nach und fressen sic, aiif (Crooke, PR. II 79) 

VI. s. w. 

^ So werden z. B. ini Buddhisinus die als Yakkhas fortlebendcn seligen 
(leister guter Menschen vorgestellt, s. fSrEiiE a. a. O. 39 ff. Vgi. weiter Hopkins, 
Ep. Myth, 148; Crooke, PR. I 60; II 79 ff. 

Die erwJlhnten Kommentatoren sind freilich nicht sehr alt. Nach Jolly 
(Reclit und Sitte 31) lebte Govindaraja im 12., Kulluka im 15. Jahrhundort. 
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und hilfsbediirftige Wesen sind. Da und pepaca im heutigen 
Sprachgebrauch verscliiedene, freilich wenig abgegrenzte Klassen 
von b^sen Geistern, Bhutas, zu bezeichnen scheinen (vgl. oben 
S, 167 ff.), so hat man sich sehr wahrscheinlich die Sache 
fiir altere Zeiten in gleicher Weise zu denken. Gegen diese 
Annahme spricht zwar das haufigo Koordinieren der drei 
griffe. Aber das lasst sich aus dem vagen Sinn der betref- 
fenden Worter im Verein mit den systematisierenden Bestre- 
bungen der Verfasser erklaren. Vgl. Crooke (angefiihrt oben): 
“In S. Indian three terms are used to designate these spirits — 
Bhuta, Preta, Pi^Acha, the first name being ordinarily applied 
to all three classes “ 

^ Nach Hopkins a. a. O. sind die Bhutas “indistinct to the epic poets . . . 
They are not yet clearly ghosts, but they lie between ghosts and other Pisitasiiias 
(“eaters of raw flesh“). Evil Bhuts are closely associated with ghosts in the 
epic and in modern times Bhuts are identified with Pretas, the concept in- 
cluding imps, ghosts, and goblins Soweit ich babe sohen kbnnen, gibt er 
keine nahere Motivierung fiir diese Bestimmung der epischen Bhutas. Er fasst 
seine Besprechung der Bhutas folgendemiasseu zusammon : “To sum up th(^ 
epic Bhutas, as mythologically restricted, tliey designate beings of a rather 
vicious disposition, small and great, and very likely included at first as sub- 
divisions the particular groups known by special names as cannibalistic night- 
wanderers. But as ghosts are also by predilection malicious, the term Bhdt 
had a tendency to interchange with Preta, till Uie modern equivalence, Bhuta 
Preta, became thoroughly CJstablished. The tendency to restrict the broad 
general meaning to a (;ertain chiss is seen in the literature immediately follow- 
ing the epic (Hariv, and Puranas), in which Bhutas are assigned their proper 
parentage (that is are restricted to a class) in the divine genealogies “. — In der 
Tat hat man bei dem betreffenden Begriffe mit Hopkins mit “a tendency to 
restrict the broad general meaning to a certain class“ zu rechnen. Es Idsst 
sich sehr wohl annehmen und ist wahrscheinlich, dass die Bestrebungen der 
brahmanischen Verfasser, eine gewisse systeinatische Ordnung in die mytho- 
logischen Vo rs tell ungen zu bringeu, dazii fuhrten, dass man dem Worte efneii 
bestimmteren und spezielleren Sinn beilegte, als dasselbe in der Volkssprache 
hatte, wo man eine weniger strikte Terminologie angewandt haben diirfte. Dass 
indessen sehr wohl zwei verscliiedene Begriffe — eirr umfassendercr und eiu 
mehr spezieller — in dem betreffenden Worte vercint gowesen sein kbniien, 
kann man z. B. aus dem Ausdruck rak^aSy raA:>fasa ersehen, der toils das Diimo- 
nehvolk insgomeiu aber daneben auch eine besondere Art von DJlmonen bezeich- 
nete — diescvs letztere gilt nicht nur von rdksasa sondeni auch von rdksasy so 
z. B. TS. H 4. 1, l — raksay*i$iy oben S. 164 Anm. 3 — , also in einem Texte, wo das 
Wort besoudei*B hfi-ufig von Dftmoiieu ohne Unterschied gebraucht wurde, ygl. Oi> 
ivENBERG, Rel. d. V. 265® und oben S. 149 Anm. 1). — J.\coBi(in dem Aufsatze “Brab- 
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Wir gehen zur vedischen Literatur Tiber. Auch bier finden 
wir bhuta in derselben Weise wie in den schon angefuhrten 
Beispielen von Danionen verwendet, wie ja zu erwarten war, da* 
der betreffende Sprachgebrauch sich als ein schon in altester 
nachvedischer Zeit langst festgewordener lierausstellte. So kaiin 
es keinem Zweifel unfcerliegen, dass “Bhutavidya“ Wie in der 
Medizin und wie im Dighanikaya (vgl. oben S. 176) so auch in der 
Ohandogya-Upanisad (VII 1. 2 , 4; 7. i), wo es in einer Liste ver- 
schiedener Wissenszweige angetroffen wird, “Damonologie** ist^ 
Als Bezeichnung eines medizinischen Faches eines der Aiigas des 
Ayurveda, musste das Wort eben in der erwahnten Bedeutung 
sehr alt sein, wie wir gesehen haben. Auch der Umstand, dass 
die Medizin in mehreren Punkten Beziehungen zur Praxis der 
vedischen Zeit hat — Bhutavidya ist ja ein Upahga zum AV. 
— und reelle Ubereinstiinmungen eben mit den Upanisaden zeigt^, 
ist fiir unsre Prage nicht ohne Bedeutung. Zieht man ausserdeni 
in Betracht, dass der Ausdruck schon im iiltesten Buddhismus 
wie auch im ganzen nachvedisclien Sprachgebrauch in derselben 
Bedeutung bekannt ist, so scheint es mir nicht bezweifelt werden 
zu konnen, dass wir auch in dem vedischen Bhutavidya deii- 
selben Begriff “Damonologie‘‘ antreffen. Dies bestatigt sich nun 
auch durch andere Dmstande. Die genannte Liste der Chand. Up. 
enthalt neben der Bhutavidya einen mit derselben ganz ana- 
logen Studionzweig, sarpadevajanavidyaj was Schlangenzauber 

manism" in der P^nc. of Rel. and Eth. II 810 Sp. 1 f.) fasst hhiita im epischeu Spracli- 
gebrauch als “the most general term for sprites; tlins Bhutabhdxa, ’the languagt;^ 
of the Bhutas’, is synonymous with Pai^dchi. But frequently they are mentioned 
as a separate class, in juxtaposition with otlier classes of witjkod spirits“. — 
Muir scheint einen ebenso allgemeinen Begriff in den Ausdruck hineingelegt 
zu haben, nach seiner Obersetzung dessolben zu schliessen. Er giht (OST.) 
Bh^tas init “demons“ wioder, Bhutapati “the lord of demons”. Ich hahe ver- 
sucht, den Begriff etwas bestimiuter festzustelleii und dahei dtnn betrtiffeiiden 
Worte — wo die Bhutas nicht als eine besonden? Klasse auftretfm — eiiion 
noch allgemeinereii Sinn beigelegt. Inwiefern damit das Richtige gt^troffen 
ist, wird hoffentlich die folgende Untersuchung ergelxui. 

^ BR. gibt ohne Reservation die Bedeutung “Die Wissonschaft von den. 
Wesen, welche die Menschen heimsuchon und von ilirer Abwehr“ an. Ma.c- 
noNEUL und Keith, Vedic Index, mit eiiiigem Vorbehalt “It seems to mean the 
’science of creatures’ that trouble men, and of the means of warding them off, 
Demonology’”. Deussen iibersetzt “Gespensterlehre". 

* Vgl. Jolly, Medicin 16 f. 
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bedeuteti, und schon die alt'e Einteilung der brabmanischen Lite- 
ratur, die in der Anfzahlung der verschiedenen Vedas und Vi- 
.dy^ bei Gelegenheit der Pariplavas vorliegt, nimmt derartige 
Kiinste als gelehrte Facher auf, namlich, wie wir sahen, nach Qat. 
Br. XIII 4. 3, 3 f. sarpavidya und devajanavidya, fiir welch letztereii 
Ausdruck (^aiikh. Qr. XVI 2. is ralcsovidya, Acv. Qr. X 7. 5 und 
Gop. Br. I 1. 10 pigacavidya haben. Nun ist es fiir die hier 
besprochene Frage von Bedeutung, dass alle die genannten Texte 
und dazu Dighanikaya nur zwei Faclier der Damonenbeschwo- 
rungskunst aufnehmen, von welchen eines in samtlichen dasselbe 
ist, namlich der Schlangenzauber^. Man hat dann alien Griind 
zu der Annahrne, dass auch die iibrigen Ausdriicke ein und 
dieselbe Sache bezeichnen. Es sind dieselben zwei Facher der 
BeschAvorungskunst, die sich in alien diesen Listen finden. Man 
hat den Schlangenzauber zu einem besonderen Zweig dieser 
Wissenschaft gemacht, wohl aus dem Grunde, weil die Schlangen 
eine im Verhaltnis zur iibrigen Damonenwelt wohl abgegrenzte, 
abor auch besonders gefahrliche Klasse von Wesen bildeten und 
also das Studiurn derselben fiir besonders wichtig gehalten wurde. 
Dem zweiten Terminus darf dann offenbar kein speziellerer Sinn 
als BeschwOrung beliebiger b5ser Wesen gegeben werden, da 
die Texte nur diese beiden Zweige des Wissens von den Damonen 
kennen. So fanden wir auch bei dem Kommentator des Qat. Br. 
den Ausdruck devajanavidyci mit hhutavidya erklart, und wie 
wir schon sahen, hat devajana einen sehr allgemeinen Sinn. 
In dem hhutavidya der Ohand. Up. steckt also derselbe Begriff 
wie im spateren hhutavidya^ und hhuta muss schon zur vedischen 
Zeit ein gewohnlicher Ausdruck fiir " Damon “ ge wesen sein. 
Diese Ubersetzung diirfte den Sinn des Wortes am besten wieder- 
geben und zwar auch in den iibrigen Belegen desselben, die 
uns die Texte geben und welche uns jetzt helfen mogen, wn 
etwas vollstandigeres Bild von den Bhutas der vedischen Zeit 
zu gewinnen. 

Im hauslichen Kultus werden die Bhutas beriicksichtigt; bei 
dem taglichen Baliharana wil’d namlich auch ihrer gedacht. Nur 


* Vgl. oben 8. 151. 

* Br. imd (,"arikU. Qr. sarpavidya^ Gop. Br. sarpaveda, A 9 V. Gr. visav'- 
dyd, Chaii<]. Up. savpadevajanavidyd^ Ui^h. ahivijja. 
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bei Nacht, schreibt Ap. DhS. II 4. 8 vor, soli man den Bali fur 
(lie Bhxltas opfern, indem man ihn in die Luft hinaufwirft. Das 
geschieht mit folgeiidem Mantra: ye bhutah pracaranti diva nak- 
iam halim icchanto vitudasya presyds tehhyo balim piutikdmo 
hardmi'^. Nach Gant. Dh^. V 17 soil man beim Abendopfer die 
nachtwandelnden Bhutas mit einer Spende bedenken. Naoh A^v. 
I 2. 7 f. opfert man sarvebhyo bhutebhyo divdcdribhya iti diva, 
naktamcdribhya iti naJctam, Dieselbo Vorschrift geben Man. Gr. 
IT 12, 18 und Man. Dhg. Ill 9o, Im Vaisn, Dhg. LXVII 1*4 
lieisst es, dass auf dein Dache des Hauses zwei Balis “Vai^ra- 
v^ana dem K5nig und hhMebhyah*^ ausgelegt werden sollen. Dass 
es sich hier um das Damonenvolk und nicht, wie Jolly tibersetzt 
(SBE. VII), um "all created beings" handelt, kann niclit be- 
zweifelt werden, Kubera ist Damonenflirst und das Dacli Sam- 
melplatz solcher Wesen (vgl. oben S. 102). Par. Gr, nimrnt nriter 
die Gotter des taglichen Baliliarana die bhfitag7bydh (II 9. a) und 
"alle Bhutas" {vigvebhyo hhutehhyah soil, balini haret, 11 9. ?) auf. 
Unter der letzteren Form — man bringt einen bali vi^vebhyo 
hhutehhyah ii. sarvebhyo bh, — werden sio aiich Kam?. S. ^74. a bei 
Jerselben Gelegenheit bedaclit. Dass diese Ausdriicke wirklich 
"alle Bhutas" und nicht "alle Wesen" bezoichnen, darf man aus 
inehreren Grunden annehinen^. Erstens treten ja tatsachlicli die 
Bhutas in inehreren Texten bei diesem Opfer auf, und bei A 9 V. 
lieisst es, man solle alien (den bei Nacht und bei Tage um- 
lierziehenden) Bhutas opfern. Zweitens wird der Begriff vigue 
bhutah auch noch in einem anderen Zusammenhango angetroffen, 
Avo er zweifellos als "alle Bhutas" aufzufassen ist, namlich in 
der Liste der VS. uber die Gottheiten und Opfermenschen beim 
Purusamedha (XXX 17) Dass es sich hier um Damonen han- 
(ielt, kann man aus dem Charakter des d’eser Gottheit zu op- 

* Man findct den Mantra iin TAr, X 67. 2. Kbenso in dem Koiii- 
plemente zum A(;v. Gr., das in einigen Maiuiskripton vorliegt und voii 
Htenzleii in seint^.r Ausgabe (ADMG. Bd. 3) unter Krit. Anmerkungen (p. 46 ff.) 
fgenoinmon ist. 

® Dass man an diesen Stellen an das Damonenvolk im allgemeinen ge- 
(Jaclit hat, ergibt sicli aus (^ankh. Gr. (II 14. 16), avo niir von den ncfMamcara's 
' id den ahahcara^s, scil. Damonen, gesprochen wird. 

. • Weber, ZDMG. XVIII 282 iibersetzt “alle Weson“, Eugeling, SBE. XLIV 

416 alb beings (spiritB)“. 
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fernden Menschen sehen> da der ganze Ritus offenbar auf irgencl 
^iner Wesensverwandschaft zwischen den Gottheiten und ihren 
Opfem aufgebaut ist, wie es besonders deutlich in den Fallen ~ 
fast alien — zum Vorschein kommt, wo die ersteren unpersbnliche 
Wesenheiten sind. Den v, bhutdh ist namlich ein unreines 
Individuum, ein Aussatziger (sidhmala), geweiht. Wanim ein 
solcher “den Wesen" zukommen sollte, ist gar nicht abzusehen. 
Vergleiche dagegen folgende Parallelen: den rhslkdh — d. h. 
gewissen auf 6den Platzen hausenden Unholdinnen (Sayana zii 
TBr. Ill 4. 1 , 6, angefiihrt bei Weber a. a. O. 278; gunyasthalldeve- 
hhyah — weiht man einen Nisada, den Gandharvas und Apsa- 
rasas einen Vratya, den Pi^acas eine Rohrflechterin, den Yatu- 
dhanas eine in Dornen Arbei tended. Aiicli sch einen “die Wesen“ 
als Kultgegenstand ein vielleicht doch etwas zu allgemeiner 
Begriff zu sein, Avenngleich bei einem Erzeugnis priesterlicher 
Ritualtechnik etwas deratiges nicht als ganz ausgeschlossen an- 
gesehen werden darf^. — In dem Begriff vigve bhutdh^ sarve 
bhutdh wie in bliutavidyd hat bhuta unzweifelhaft seine umfassendere 
Be<l4i<<iili<g^ enn wir das Wort so auffassen, haben wir in 
vigve devdh und vi^ve bhutdh zwei ganz analoge Bildungen: “das 
ganze Gottervolk" und “das ganze Damonenvolk" — die letztere 
nach dem Muster der ersteren gemacht, die sicherlich ein viel frtiher 
gepragter Begriff ist. Besonders dort, wo, wie in den in der Anm. 
angefuhrten Belegen und Par. Gr. II 9. 7, Kauy. S. 74. 3, die 
beiden Begriffe neben einander erscheinen, liegt es selir nahe, 
den letzteren auf die erwahnte Weise aufzufassen. Ware durch 
vigve bhutdh wirklich eine besondere Klasse damonischer Wesen 
bezeichnet, konnte man auch erwarten, Bildungen wie vigve 
rdhsasdh, vigve pigdcdh u. dgl. anzutreffen. Solohe finden sich 

^ Das heissfc vorachtliche Mcnsclieu, ' 

* So liat man wolil im Par. Gr. II 2. 21, vvenn als Schlusszeremonie beiin 
Upanayana Polgendes vorgeschrieben wird: athainam bJmtebhyah paridaddti: 
prajdpatai/e tvd pm'idaddmif devdya tvd savitre paridaddmy^ adbhyas tvausadhlbhyah 
paridaddmi dydvdprthivibhydm tvd paridaddmi vigvebhyas tvd devebhyah paridaddmi 
sarvebhyas tvd bhutebhyak pandaddmy aristyd iti — uuter bhutebhyah au ersterer 
Stelle “die Weseu“ zu versteheii, wie das sich aus dem Charakter dor im 
Spnicho er^vilhnten Gottheiten ergibt, und desgleicheii an der entsprechenden 
SteUe des Kaiu;. S. (50. 13). Dagegen ist sicher vigvebhyo devebhyah — sarvebhyo 
bhutebhyah wie die nSlmlichen Begriffe im Kauij. S. a. a. O. und bei Hir. (I 6. 5) 
als “alien GOttern, alien B hut as** aufzufassen, s. gleich unten. 
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indessen nicht, soweit ich habe sehen kbnnen. Denn diese Be- 
gi’iffe werden ebenso gut durch raksasoM und pigacah ausge^ 
driickt. — Vom grossen Tnteresse ftir die nRhere Bestimmuiig 
des Begriffs Bhuta ist der Ausdruck hhutagrliyah^ die Bhutas des 
Hauses^. Es is nicht gut denkbar, dass liinter dieser Bezeich- 
imng nur bose Wesen stecken sollten. Meines Erachtens deckt 
der Ausdruck so ziemlich denselben Begriff wie grhadevatahy 
vastudevatdh A 9 V. Gr. I 2. 4 , grhi/d devatdh, Man. Gr. II 12. 6 
und Man. DhQ. Ill 117, vgl. grhyd devajdmayah Kaup. S. 74. 10 , 
grhyah Par. Gr. II 9. 2 ; Kauf. S. 74. 10 , die sich samtlich untei^ 
den Gottern des taglichen Baliharana finden^. Ich lioffe, dass dies 
aus der folgenden Untersuchung klar werden wird. Jedenfalls 
miissen wohl zu den hhutagrhyah auch freundliche, vertraute, 
mit Hof und Haus eng verb undone Schutzgottheiten gehoren. 

Die Untersuchung hat also auch hier zuni selben Ergebnis 
wie fiir die nachvedische Zeit gefiihrt: dass zu den Bhutas 
keineswegs nur bose, sondern auch freundliche Wesen gerechnet 
wurden, und somit scheint der Begriff mit gottlichen Wesen 
niederer Ordnung zusammenzufallen. Wenn dem Worte oft ein 
schlechter Sinn anhaftete, so erklart sich das daraus, dass die 
niedere Gotterwelt wahrscheinlicli zum weit uberwiegenden Teile 
aus iibelgesinnten und verdachtigen Wesen bestand. 

Wir habeii gesehen, dass don Bhutas beim Baliharana neben 
altbekannten Gottern des vedisclien Itituals und verschiedenen 
unpersonlichen Wesenheiten ein bescheidener Idatz bereitet war. 
Aber eigentlich ist das tiigliche Baliharana odor der ^bhutayajha^ , 
wie der letztere Name verrat, ein ausschl iesslich den Bhu- 
tas geweihtes Opfer, mag es auch beim erston Anblick nicht 
so aussehen. Ich habe schon oben bei der Besprechung des 
Baliopfers und seines Gotterkreises gel tend gemacht, dass der 
betreffende Ritus in seiner vorliegenden Form nicht urspriinglich 
sein kann®. Dies hat sich wenigstens durch den aufMligen 
Widerspruch, der zwischen dem volkstiimlichen Charakter des 
Opfers und seinen zum grossen Teil hyperbrahmanischen Gott- 

^ Nach Walhouse a. a. O. 411 “in villa^os, and very ^^eiierally in towns, 
there is in every house a wooden cot or cradle, placed on the ground or 
suspended by ropes or chains, and dedicated to the Bhuta of the spot*'. 

^ Dio grhydh sind bei Par. nnter diejenigen des devayajna aiifgenommen. 

Vgl. oben S. 130 f. 
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heiten besteht, als sehr wahrscheinlich herausgestellt. Wie das 
Baliopfer das sciilichte volkstilmliche Opfer reprasentierte, so 
war auch sein Gotterkreis fast durcbgehend von einem wesentlich 
anderen, volkstiimlicheren, niedrigeren Typus als derjenige des 
spezifisch priesterlichen Rituals. Solche Gottheiten erwartet man 
auch beim taglichen Baliharana anzutreffen, und da dies niclit 
^er Fall ist, scheint es berechtigt anzunehmen, dass der Ritus 
in einer sekundaren Ausgestaltung vorliegt. Zwar koiinte man 
den Einwand machen, dass doch nicht alle Baliopferriten auf 
alter volkstiimlicher Grundlage rulien, sondern zum Teil Erzeug- 
nisse rein priesterlicher Opfertechnik sind. Ganzlich verschmahten 
ja die Priester diese Opferform nicht. Wie das oben angefiihrte 
Baliopfer fiir die Schutzgottheiten der zehn Weltgegenden^ gewiss 
keinen volkstiimlichen Ursprung hat, sondern von priesterlichen 
Ritualisten konstniiert und in das hausliche Zeremoniell eingeftigt 
worden ist, so liesse sich auch das tagliche Baliharana in analoger 
Weise erklaren. Der Ritus hat immer seinen jetzigen priester- 
lichen Oharakter gehabt. Eine derartige Entstehung des Be- 
treffenden Ritus ist jedoch schon an sich, abgesehen von mehre- 
ren anderen dagegen sprechenden und gleich zu nennenden Urn- 
sttoden, wenig wahrscheinlich. Allem Anschein nach muss es 
in der indischen Volkssitte irgend einen hauslichen Opferkultus 
gegeben haben, der sich an verschiedene Gottheiten niedrigerer 
Ordnung wandte. Und wenn wir unter den taglichen, von dein 
Hausvater — oder anderen Gliedern des Hanses — zii besor- 
genden Riten einen Gebrauch antreffen, der ganz das Aussehen 
eines solchen Kultus hat, so muss man wohl auch fur denselben 
einen volkstiimlichen Ursprung annehmen. Es ist auch nicht 
abzusehen, varum die Ritualisten gerade hier, in den taglichen 
Hauskultus eine Zeremonie von so selten vorkommender und 
eigentiimlicher Beschaffenheit, eingeschoben haben sollten. 

Wir haben indessen noch andere Anhaltspunkte ftir die Ent- 
scheidung der Frage, darunter vor allem, wie oben bemerkt, den 
Namen Bhutayajna. Dies ist eine allgemeine und sehr alte Be- 
zeichnung des betreffenden Opfers. So heisst es z. B. iin Acv, 
Gr. Ill 1. 1 ff.: “Nun folgen die fiinf Opfer: Devayajfia, Bhii* 
tayajha, Pitryajna, Brahmayajiia, Manusyayajna. Wenn er iin 


> S. 128 ff. 



Budra. Untersuchungon zum altind. Glauben und Kultus 189 

Fetter opfert, das ist der Devayajna ; wenn er Baliopfer bringt, 
(las ist der BMtayajna; wenn er den Vatern spendet, das ist der 
Pitryajna, wenn er Vedatexte liest, das ist der Brahmayajna, 
wenn er den Mensclien gibt, das ist der Mamisyayajna. Diese 
genajinten Opfer vollziehe er jeden Tag". Vgl. weitor Bandh. 
DhS. II 11. 1 If., 15; Ap, DhS. 1 12. 13—13. i; Miln, Dbg. 
Ill 70 If., 80 f. ; TAr. II 10. i ff. Aber schon im gat. Br. 
XI 5. 6, 1 ff. sind die fiinf taglichen Opfer genannt, wobei das 
Baliopfer als der Bhutayajiia bezeiclinet wird: "Es sind funf 
grosse Opfer . . . : Bhutayajna, Manusyayajna, Pitryajiia, Deva* 
yajna, Brahmayajiia. Jeden Tag soil er hhMehhyah Bali bringen: 
80 vollzieht er den Bhutayajna etc.‘‘ Man vergleiche liierzu 
Ap. DhS. I 12. 13, wo die Aufzahlnng dieser Opfer init den 
Worten atha hrahmanolcta vidhayah eingeleitet wird. AVie bei 
Apastamba selbst, so muss wold ebenso in den Brahrnanas, auf 
die er anspielt^ das Baliharana als ein hhutahali chaiukterisiert 
gewesen sein. — Der Name Bhuta^^ajiia ist also sehr alt, man 
wird annelimen diirfen, dass er ein ebenso holies Alter wie der 
Pancamahayajharitus selbst hat. Stellt man nun mit diesern 
Umstande zusammen, tails was vom Baliopfer im allgemeineii 
und vom Bhutayajha oben hervorgehoben wurde, teils was wir 
von hhuta als einem im vedischen Sprachgebrauch gcwohnlichem 
Ausdruck fiir Damonen und niedrigere (TOttheiten wissen, so 
kann man kaum umhin, aus alledem zu folgern, dass der Bhu- 
tayajha seinen Ursprung von einem volksttiralichen Hauslcultus 
lierleitet, der eben solchen niedrigeren Wesen geweiht war. 

Dass der Ritus von Haus aus sich an dieso Klasse des Gotter- 
volkes wandte, geht nun auch daraus hervor, dass er nur so auf- 
gefasst seinen Platz als Glied der Funfopferserie bohaiipten kann. 
AVie sich aus dem Namen "die fiinf (grossen) Opfer" und aus 
der ^ganzen Darstellung derselben in den Ritualtexten ergibt, 
miissen diese Handlungen von alters her ein zusammenhangendes 
Ganzes gebildet haben-, und schon beim ersten Anblick bekommt 


' Er denkti vvohl an mohrere Brahinanas* jeden falls walirscheinlich 
an gat. Br., da er selbst einer der Schulen des scliwar/.eii YV. angehOrt. Es 
muss viele Brabmanas gegeben hal>eii, die jetzt verloroii gegangeii sind, vgl. 
Winteknitz, Gesch. d. ind. Lit. I 165. 

* Man vgl. die Skizzierung derselben, wie sie in den Texten gegeben wird. 
‘Sie werden t9.glich friili und abends vor deni Essen, uninittelbar auf einander 
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man den bestimmten Eindrnck, dass sie nicht aufs Gerate- 
wo hi zusammengestellt worden sind, sondern dass es sich uiu 
ein System von Opfern fiir die verschiedenen Klassen 
der lebenden Wesen handelt. So gebiihrt der (im Feuer 
dargebrachte) Devayajha den Gottern, der (als Bali auf dem 
Boden dargebrachte) Pitryajna den Manen, der Manusya- oder 
Nryajna — in der Form von Gaben an Brahmanen, Gaste und 
Battler — den Menschen. Eine besondere Stellung nimmt das 
als Opfer fiir Brahman oder die Ilsis (Ap, DhS. I 13. i, Man. 
DhQ. Ill 80 f.) aufgefasste Vedastudium ein. Der Umstand aber, 
dass man auch fiir diese Handlung eine besondere Gottheit ge- 
sucht hat, weist auch darauf hin, dass die Pancamahayajhas als 
ein System auf verschiedene Gruppen von Wesen bezogener 
Opferhandlungen gedaclit wurde. Sowohl Brahman wie die Rsis 
— der erstere als die hochste Gottheit, die letzteren als vei- 
gOttlichte Priesterheroen — stehen ja auch in einer Klasse fiir 
sich unter den Gottern bzw. den Manen b Aus diesem System 
nun tellt der Bhutayajha vollstandig heraus. Wie fiir den Deva-, 
den Pitr- und den ManusyayajSa so erwartet man auch fiir den 
Bhutayajna eine besondere Wesensklasse als den Gegenstand des 
Opfers zu finden. Und dies wiirde der Fall sein, wenn das 
betreffende Opfer auf die niedere GOtterwelt, die Blmtas, be- 
zogen ware 2, Dann ware die ganze Gotterwelt nach ihren ver- 
schiedenen Klassen bei der Fiinfopferzeremonie reprasentiert. 
Bei der jetzt vorliegenden Ausgestaltung derselben gibt es 
zwischen den Gottheiten dieses Bitus und denen des DevayajSa 
gar keine Grenze, weder betreffs der allgemeinen Klasse, vvelcher 
sie angehoren, noch betreffs der einzelnen Gotter selbst. Uber- 

folgend, vollzogen. Die Opferspendeii nimmt man aus der zubereiteton Speise ; 
vgl. z. B. Par. Gr. II 9; gankJi. Gr. II 14; Ap. DliS. II 3 f.; Man. DliQ. Ill 84 ff. 

^ Man darf naturlicli hier liberhaupt keine strikt logische, sonderi\ nvir 
cine losero, nach natiirlichen Gruppen durchgefiihrte Einteilung erwarten. 

® Man bemerke, wie scharf fiir die brahmauische Betrachtungsweiso die 
ganze untere Gdtterwelt von dem exklusiven Kreis der himmlischen Devas 
abgegrenzt ist. Der iiberaU in den vedischen Texten sich kundgebende Oe- 
gensatz zwischen den letztgenaimten einerseits und der I) am onenwelfc andrer* 
seits, der z. B. durch die Gege niiberstellung der GOtter und der Asuras oder 
der Gotter und der Ilaksas in zwei grossen feindlichen Heerlagern zum Aus- 
druck kommt, braucht nicht hervorgehoben zu worden. TS. 11 4. 1, 1 treten 
die Asuras, Kaksas und Picjacas als eine den Gottepi, Menschen und Maneu 
fiendliche Partei auf. 
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haupt bilden die Qottheiten des BhutayajSa, wie wir schon oben 
gesehen baben, keine auch nur einigermassen abgegrenzte Gruppe, 
sondern bestehen aus Wesen aller Kategorien. Um diese Ver- 
luiltnisse deutlicher zu veranschaulichen imd zum Zwecke einer 
weiteren Erorterung des Bhutayajna, wird es indessen angemessen 
sein, den betreffenden Bitus nach ein paar Sutren wiederzugeben. 
Bei Gobhila (I 4. 5 ff.) liandelt es sich noch um eine ziemlich 
anspruchslose, aber immerhin sehr heterogene Sammlung von 
Qottheiten. Man deponiert diesem Texte gemass zuerst vier 
Balis fiir Prthivi, Vayu, die Vi^vedevas und Prajapati. Aiif 
diese folgen drei Spenden am Wasserbehalter, dem Mittelpfosten 
(des Hauses) und der Hausttir, die den Wassern, den Pflanzen 
und Baumen und dem Luftraum {ahaQa) bzw. gebuh'ren. Im 
Bette Oder am Abort wird ein Bali fiir Kama bzw. Manyu liin- 
gelegt und am Kelirichtliaufen einer fur die liaksas^. Eine viel 
grossere Menge von Gottheiten nimmt Qankhayana (11 14. 5 ff.) 
fiir das Baliopfer auf, namlich zunachst alia die Gottheiten des 
Devayajna, d. h. Agni, Soma, Indra und Agni, Visnu, Bharad- 
vajadhanvantari, die Vi^vedevas, Pra-japati, Aditi, Anumati, Agni 
Svistakrt, die samtlich in der Mitte des Hausraurnes {vastumadhy(^ 
eine Spende bekommen, — und dann noch die folgenden: dem 
Vastospati opfert man an derselben Stella wie den letztgenannten 
Gottheiten. Nach jeder Himmelsrichtung, von links nach rechts, 
und in der Mitte je einen Bali fiir die Schutzgottheiten der Welt- 
gegenden, d. h. fiir Indra und die ihm Gehbronden, Yama und 
die ihm Gehorenden, Soma und die ihm Gehorenden, Brhaspati 
und die ihm Gehorenden^. Gegen die Sonnenscheib6 gewaiidt, 
opfert man dor Aditi und den Adityas, den Naksatras, Jahres- 
zeiten, Monaten, Halbmonaten, Tagen und Nachten, Jahren. 
Auf den Ttirschwellen finden Gaben fiir Ptisan pathikrt, Dhatar, 
Vidhj^tar und die Maruts ihren Platz. Visnu bekommt einen Bali 
auf dem Miihlstein, Vanaspati im Morser, die Pflanzen dort, wo 
die Krauter aufbewahrt sind, Parjanya und die Wasser je einen 
beim Wasserbehalter. Im Bette deponiert man einen Bali fur 
(^ri am Kopfende, fiir Bhadrakali am Fussende, am Abort einen 
fiir Sarvannabhiiti. Fiir die nachtwandelnden und tagwandelnden 

^ Der Devayajna bestelit nach Gobhila aus zwei Spenden fur Prajapati 
^ hzw. Agni Svistakrt. 

® ai^drdh, yamytih etc. 
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(Damonen) Wirft man abends iind morgends je eine Spende in 
die Luft hinauf. Schliesslich opfert man im Norden den unbe- 
kannten Qottheiten und dem Dhanapati. Bei Kau 9 ika (74. 2 ff.) 
begegnen nns abstrakto Begriffe wie Dharma und Adharma, A^a, 
(JJraddha, Medha, ^n, Hri, Vidya; die Himmelsrichtungen und 
Zwischengegenden u. dgl. — zusammen mit Gottern des vedischen 
Opfers und solchen einer volkstiimlicheren Klasse wie den Schlan- 
gengottheiten Vasuki, Oitrasena, Citraratha, Taksa, Upataksa. 
Nach Man. Dh(^. (Ill 92) soil man beim Bhutayajna auch Hunden, 
aus ihrer Kaste ausgestossenen Menschen {paiitah), fvapaca's, 
mit bosen Krankheiten behafteten, Vogeln und Insekten Bali 
darbringen, indem man die Speise vorsichtig auf dem Boden 
auslegt 

Hier merkt man also nichts von dem Einteilungsprinzip, das 
bei dem Deva-, Pitr-, und Manusyayajna zum Vorschein kornmt. 
Wenn man diese bunte Sammlung von allerlei Wesen und un~ 
|)ersonliclien Potenzen betraclitet, die beim Bhutayajna ihren Platz 
gefunden haben, so fragt man sichy wie die llitualtechniker 
eigcntlich diesen Ritus aufgefasst haben. Und bemerkt man, 
dass derselbe doch iiberall in den Texten als ein hhuta-Opiid\\ 
ein hhuta-hdWy ein den bfmtebhyah gebiihrender Ritus bezeichnet 
wil'd, so kann man nicht zweifeln, dass es sich hier fur die brah- 
manische Auffassung gar nicht um Dainonen, sondern urn den 
sehr allgemeinen Begriff “die Wesen“, “able Wesen“ handolt 
— dies um so mehr, als der Begriff bhuta einen noch allge- 
meineren Sinn als unser Wesen hat und sich am ehesten mit 
dem Begriff “Seiendes“ deckt^. Man vgl. z. B. Man. Dh(j3. Ill 
93, wo dies deutlich zum Vorschein kornmt. Es heisst dort, 
nachdem der Baliharana-Ritus in der schon angefiihrten Porni 
dargestellt worden ist: 

evam yah sarvabhutani brahmaiio nityam arcati | 

sa gacchati param sthanam tejomurtih patharjiina. || 


^ tScKou boi Qankhayana (II 14. 22) fiiidet sich die Vorschrift, dass Himde, 
^vapaca's vind Vbgel mit ein wenig Essen bedacht werden sollen, das in der- 
selben Weise wie oben dargobracht wird. Aber diese Handliing scheint hier 
nicht als Teil des Bhutayajna ange.sehen werden. 

* Vgl. Oldenberg, Die Weltanschauung der Brahrnanatexte 100; mahd- 
hhuta n. — Element. 
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Hier muss sarvabhutani offenbar “alle Wesen" seini. Sollte es 
sich am Ende doch so verhalten, dass der Eitus von Haus aus 
diesen Charakfcer gehabt hat und jeder volkstuinlichen Unterlage , 
entbehrte? Sein Name scheint wenigstens einer entgegengesetzten 
Auffassung keine Stiitze mehr zu bieten. Er konnte ihn ja gerade 
als ein Opfer fur alle Wesen erhalten haben, sei es bei seiner 
Entstehung — als eines Erzeugnisses gelehrter Opfertechnik — 
sei es bei der Ummodelung des ihm etwa zugrunde liegenden 
A^olkstiimlichen Opferbrauches. — Doch dtirfte gerade die Be- 
zeichnung des Eitus und seines Gotterkreises uns einen Anhalt 
fiir die Erklarung desselben aus einem volkstumlichen Opfer- 
b ranch abgeben. Der Bhutayajfia muss urspriinglich ein 
Opfer fiir die Bhutas gewesen sein, wurde aber dann 
allmahlich zu einem Opfer fiir “die Wesen“ umgestaltet. 
Dabei spielte eben der Name des Eitus und seiner Qott- 
heiten eine sehr wichtige Eolle, indern er durch seine 
Doppeldeutigkei t Gelegenheit gab, in die betreffende 
Opferhandlung den neuen Sinn hineinzudeuten und 
dieselbe dadurch zu ihrein jetzigen Aussehen umzu- 
inodeln. Ein soldier Hergang mag vielleicht wenig wahrschoin- 
]ich erscheinen. Aber man vergegenwftrtige sich nochmals die 
sclion hervorgehobenen triftigen Griinde, welche auch abgeseheii 
von dem Namen des Eitus dafiir sprcchen, dass derselbe einen 
volkstiimlichen Ursprung hat und eigentlich mit einer besoiideren 
Gotterklasse verbunden war: will man den oben als wahrsdiein- 
iich dargestellten EntAvicklungsgang nicht annehmen, dann kann 
man auch nicht umhin, diese letztgenannten Indizien wogzu- 
deuten — denn wie und warum ohne besonderen Anlass, 


^ Vgl. folgonde Formol, dio bei der Tarptinazeremonie am Endo des Veda- 
studiums (vgl. S. 137 oben) nacli Qafikli, Gr. IV 9 verweiidet werden soli: “Agni 
speise, Vayu speise, Surya Visnu sp., Prajapati sp., Virupaksa sp., Saha- 
sraksa sp.. Soma, Brahman, die Veden, die Gdtter, die Rsis und alle Metra, der 
Omruf, der Vasatruf, die Mahavyahrtis, die SavitrT, die Opfer, Himmel und 
Erde, die Naksatras, die Liift, die Tage und Nadite, die Zahlen,* die Darn- 
menmgen, die Meere, die Fliisse, die Berge, die Folder, Walder, Biiume, Gan- 
dharvas und Apsarasas, die Schlaiigen, die VOgel, die Siddhas, die Sadhyas, di<* 
Yipras, die Yaksas, die Eaksas, bhutdny evamantdni trpyantu*' — d. li. ‘‘Mdgeii 
die Wesen mit deii jetzt genaniiten (. . . Vipras, Yaksa.s, Kaksa.s) als die letzten 
(d. i. die jetzt erwahnten, in erwllhntor Folge) sich sattigen“. In gleicher Woise 
driickt sich Acjvalayana (III 4. 1) aus. 

13 JS7. Arbman. 
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d. h. die Doppeldeutigkeit des Namens, aus einem schlichten 
volkstumlichen Hausritus dies absonderliche Erzengnis priester- 
licher Gelehrtheit geworden sein sollte, ist nicht abzuseheii. 
Dagegen lost die gegebene Erklarung die Widerspriiche, welche 
der Ritus in seiner jetzigen Ausgestaltnng zeigt, und macht die 
TJmbildung deKSselben verstMndlich. Wie wir sehen werden, lassen 
sicli denn auch andere Umstande nachweisen, die darauf hindeuten, 
dass hinter dem Blmtayajna wirklicb ein Opfer fiir die Bliutas 
steckt Oder vielmehr gesteckt hat. 

Es kann namlich nicht zweifelhaft sein, dass der Bhutayajfia, 
wenn er auch tatsachlich ein Opfer fur “die Wesen“ war, des- 
senungeachtet doch auch als das Bhuta-Opfer aufgefasst wurde, 
Schon wenn es Man. BhQ. Ill 80 heisst, dass 

rHayah pitai o (leva bhutany atithayas tathd | 
dfcisate hutiimhibhyas^ tehhyah Icdryam vijdnatd || 

scheint es mehr als fraglich, ob man in bimtdni eine ebenso all- 
geineine Bedeutung, wie sie dem Worte in Bliutayajha zukommt, 
hineinlegen kann. Man mochte zurn wenigslen an persoriliche 
Wesen und am liebsten an eine Klasse von diesen wie die Gutter, 
die Pitaras etc. denken. Und gehen wir zum Qloka 74 in dem- 
selben Kapitel, wo das tagliche Baliharana als hhauiika bezeichnet 
wird, so muss, scheint es mir, dies Wort auf die Damonon oder 
auf die niedere Gotterwelt im allgemeinen — oder wenigstens 
auch auf dieso — bezogen werden. Die Verse 73 — 74 lauten: 

ahutcmi ea huiam caivci tathd prahutam eva ca | 
hrdhmyam hiitam prdgiiam ca paitca yojridn pracakmte || 
japo 'hiito huto homah pralmio hhaafiko balih | 
brdhmyam hutam dvijdgrydrcd prdgifam pifrtarpanam || 

Es ist allerdings richtig, dass dieso beiden Qlokas zunachst^nur 
die fiinf grossen Opfer beliandeln, dass es also nicht notwendig 
ist, in bhautiko balir etwas anderes als einen Ausdruok ftir Bhuta- 
yajha zu sehen, welches Opfer als prahuta charakterisiert v ird. 
Aber ineines Erachtens handelt es sich hier zugleich auch um 
eine allgemeine Einteilung des Opfers nach verschiedenen 
Typen, wie sie sich zur Zeit der Entstehung der Grliyasutren 
in koursierenden (^lokas vorfand^ und die wenigstens hinsichtlich 

^Vgl. Qankh. Gr. I 10. 7 f. 
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des Brand- und Baliopfers Qiuta und ahiita) sehr alt sein muss^ 
Nach dem Komm. Medhatithi miissen denn aucli die Termini 
teclin. ahuta, huta etc. Man. Ill 73 ;f. zu irgend einer beson-* 
deren vedischen Qakha gelioren, d. li. sie sind vvohl altes Gut. 
Man hat also eino altlierkoinmliche, allgeineiiie Einteilung des 
Opfers auf die Pancamaliayajnas bezogeii, die ja aiich alle die 
grossen Haupttypen desselben umfassen. Zielten sie denn nicht 
gerade darauf ab, als Ganzes eine stark verkurzto Zusairi- 
menfassung des ganzen uriif angreichen Kultzeromoniells 
unddadurchin gewissem Masse ein Ersatzritiis desselben 
zu sein, der sich von jedem Hausvater als tiigliches 
Opfer vollzielien Hess? Darauf scheint mir die Bezeiclmung 
“die fiinf grossen“ Opfer, die Cliarakterisierung derselben als 
sehr bedeutungsvoller Opferhandlungen, “grosser Opfersitziingen“, 
u. dgl. hinziiweisen^. Dann ist es aber niclit wahrscheinlich, 
dass der das Baliopfer und dessen Gottiieiten vertretende Bhii- 
tayajna von Haus aus hauptsachlicli auf den Gotterkreis der 
grossen Opfer und eine Menge unpersonliclier Weseriheiten be- 
zogen war. Sonderii dieser Ilitus war gewiss das den a/mtado 
devcihy den baliessenden Gotthoiton, d. Ii. der niederen Gdtterwelt 
gebuhrende Opfer. Gerade dies Kennzeichen des Baliopfers ist 
allzu deutlicli in der Bezeiclmung hhautika ausgedruckt, als dass 
dicselbe den Sinn — odor nur den Sinn — “den Wosen, alien 
Wesen gebuhrend“ haben konnte. — Hierzu vergicielie man nun 
den bemerkenswerten Uinstand, dass Man. l)h(^. Ill 117 und Vas. 
DhQ. XI 4 die Grhadevatas als die Gottheiten dos taglicheu 
Baliopfers angegebem sind. In diesen Grhadevatas hat man 
sicher volkstuinliche Wesenheiten zu sehen, und es ist unrndglich, 
dieselben mit den in den Bitualtexten fiir den betreffendon liitus 
tatsiichlich vorgeschriebenen Gottheiten zu identifizieren. Sie 
werden ja, wo sie in den Sutren bei diesein aiiftreten, nur als 
einzelne Gruppe neben anderen Guttern aufgenominen Hier 
verrUt sich die eigentliche Natur des Bhuta^’ajha. — Aber wie 
iiisst sich nun dies alles mit dem tatsaclilich bezeugten Charakter 
des Ritus als “Wesenopfers“ vereinen? Die Erklarung der \Vi- 

* Vgl. oben S. 08 ff. 

® Qat. Br. XI 5.0,1; Baudh. DhS. II 11.1; Ap. DhS. I 12.14; TAr. II 
10. l; Man. Dhg. Ill 69. 

® Vgl. die oben S. 187 verzeichneten Textstellen. 



196 


Ernst Arbman 


derspriiche muss offenbar darin gesucht werden, dass man, seit- 
dem man begonnen hatte, den betretffenden Eitus umzubilden, 
in bhutayajnay hhutahali, bhantiko bait u, s. w. den Doppel- 
sinn Men Wesen und den Bhutas gebiihrend^ bewusst 
hineinlegte, wie denn aucli das tagliche Baliharana im- 
mer noch zum Tail Damonen und andern niedrigereii 
Gottheiten zukam, was von den tibrigen Opfern dieser Serie 
niclit gesagt werden kann. All dies gibt nur eine gute Probe 
bralimanischer Tuftelei. — Die beste Bestatigung bekommt die 
hier dargelegte Auffassung dadurch, dass wenigstens einer der 
Ivommentatoren des Man. Dh(^., der al teste von ihnen, Medliatitlii, 
den Bhutayajna im Sinne eines den Bhutas gebiilirenden Opfers 
nimmti, wobei er natilrlich nur eine hergebrachte Auffassung 
wiedergibt. In der liajatarafigmi III 7 findet sich eine Angabe 
liber gewisse unter der Begierung des Konigs Meghavahana 
durchgefuhrto lieformen des Opferkultus: “In the reign of this 
king, who hated killing like a Jina, the [effigy of an] animal 
in ghee was used at the sacrifice {Icratu) and one in pastry at 
the “offering to the spirits" (pistapagur hhutabalav abhut). — 
Stein kommentiert den Qloka: “By krahi are meant religious 
sacrifices in general, by bhutabali the oblation to the spirits, as 
prescribed among the pauca yajnah of the Puraiias and Sinrtis ..." 
In der jungeren Eechtsliteratiir ist Avohl also dor Bhutayajfia ein 
Opfer an die Bhutas. Es muss hiorzu bemerkt werden, dass wir 
den betreffonden Eitus fur die vedische Zeit nur in der Dar- 
stellung der Kitualtexte kennen und nicht wussen konnen, wie 
sich derselbe in der Praxis ausnahm. Die volkstiimliche Seite 
desselben wird dort zu ihrern Recht gekommen soin, ivenigstens 
in ausserbrahmanischen Ki-eisen^. 

^ halir bhautah Man. Dli(^y. Ill 70 (in der Liste dor Pancamaliayajnas)^ wiril 
von M. folg-endermassou koinmontierfc: hhutddi devatdsycti bhautah^ ndmadhcyam 
etat karmavigesasyaydivdcdrihhyo bhutebhya iti hi tatra baUharanam bhuta^abdena 
vihitam (ManiUTkasaugralia, ed. by Jolly, p. 256). 

Bei dein besprochenen Doppelcharakter des liitus kann es nicht auf- 
fallen, wenu die Termini Bhutayajna etc. von den Textiibersetzern verschiedono 
Deutungen bekommen iiaben. Nacb BChlkb in der Anm. zii Man, DhQ. Ill 70 
“by Bhutas either the goldiris' or the living creatures’ may be understood^. 
Selbst wllhlt er die erstgeiiaiinte tlbersetziing (III 70, 74, 80, 81); III 93 (vgl « 
8. 192 oben) hat or iudesseu “all beings“. In seiner Pbersetzung des Baudh. 
DhS. (SBE. XIV) gibt er bhrdayajna iiiit “tlie sacrifice to be offered to all 
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Wie der Bhutayajna aus einem Opfer an llie Bhutas zu 
einem O^^fer an “die Wesen** wurde, kann man aus folgendeni 
Beispiel sehen, das eine gute Probe davon abgibt, was theolo-^ 
gische Deutungskunst aus volkstiimlichen Vorstellungen heraus- 
bekommen konnte. Bei Paraskara sind, wie Avir gesehen haben, 
die bhutagrhyaJi unter die Gottheiten des aufgenom- 

men (II 9. a). Niemand kann bezweifeln, dass es sicli hier uiii 
niedrigere, volkstiimliche Gottheiten handelt. Darauf deutet auch 
die mask. Form des Wortes. Aber nach den Ritualisten wiiren 
die (drei) bhutagrhyaJi mit Parjanya, den Wassern und der Firde 
identiscb, hhutagrhyebhyo maniJce trln (scil. halln haret) parjan- 
yayddbhyah prthivyaL — Sehr deutlich rnerkt: man die Spuren 
-dieser Umdeutung in einem sclion bei der Bespreclmng des 
Baliopfers hervorgehobenen Zug des Ritus, namlich in der Be- 
ziehung des Opfers auf bestimmte Lokalit^ten ausserhalb und 
innerhalb des Hauses. Wie wir oben gesehen haben, schrieben 
die Texte bestimmte Stellen vor, an denen man die Balis niedei- 
legen soil. Die Deutlichkeit, mit welcher der urspriingliche Oha- 
rakter des Ritus sich in diesem Zuge verrat, weist darauf hin, 
dass es sich nur um eine oberflachliche Retiische des demselben 
zii Grunde liegenden volkstiimlichen Opferbrauchs handelt. Bei 
diesem legte man offenbar die Opfergaben an verschiedenen 
Stellen aus fiir dort wohnende oder gern verweilende Weseii, 
was von den Spenden des rituellen Bhutaj^ajua fast nur aus- 
nahmsweisc gilt. Am deutlichsten kommt der Unterschied zwischen 
dem Grundgcdanken des volkstiimlichen Ritus und den bei dem 
brahinanisierten Bhutayajna befolgten Gesichtspunkten zum Vor- 

beiiigs“ wieder, und ebenso Ap. Dh8. 1 2, 15 (8BK. IT). Gaut. l)h(,^ V 3 fiber- 
setzt er: “He sliall worship gods, manes, men, goblins (and) Rsis“ (SBK. IT). 
Von den librigen U1 »ersctzern des Man. Dhtf gibt Loiselisur Deslonochami'h 
(Jjois do Manou . . . traduites du Sanscrit par L. I)., Paris 1S33) den Boleg in 
JII 70 (baiir bhautah) folgendermasseii wieder: *‘le riz, ou tout autre aliment 
donne aux creatures vivantes, est I'offrande aux vgl. HI HI. Sturhi.v 

(in den Annales du Musoe Guimet, Tome 11, Paris 1893) ilborsetzt bfulta - 
mit “les Etres“ = les Ksprits, vgl. die Anin. zu III 70; III 93: “tous les Etres‘‘ ; 
Burxeel-Hopkixs (B. and H., The Ordinances of Manu, Triibuers Oriental Series, 
London 1884) “all beings, beings“. Oujenberg tibersetzt bhutayajna Ac;v. Gr. 
ni 1.2 (SBE. XXIX) mit “the Sacrifice to the Beings“, Stenzleu (ADMG. Bd 
IV) mit “Wesenopfer"; fiir Par. Gr. II 9.7 {vicvcbhyo devebhyo) vigvebhyagca bhutcbh- 
yah hat derselbc (ADMG. VI) “alien Wesen (Klementen)“. Eogeljno, Cat. Br. 
XI 5.6,1 “the sacrifice to beiugs“. 
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schein, wenn man z. B. deml^Opfer fur die Raksas am Kehricht- 
haufen f>der dein fur die Damonen auf dem Hausdache die Opfer 
•fiir Kama und Manyu im Bette bzw. am Abort, oder das fur 
die Wasser beim Wasserbehalter, das fiir die Pflanzen dort, wo 
die Pflanzen aufbewahrt sind, das fiir die Baume im Morser 
Oder beim Mittelpfosten, das fiir Visnu auf dem Miihlstein, das 
fiir die Schutzherren der Weltgegenden in den verschiedenen 
Himmelsriclitungen u. s. w, zur Seite stellt. In den letzteren 
Fallen handelt es sich um eine theoretisch zustandegebrachte 
Verbindung zwischen den Gottheiten und den betreffenden Lo- 
kalitaten — zum Teil begreiflich, zum Teil, wie beim Opfer an 
Visnu oder die Maruts (Vaisn. DhQ. LXVIL i3) auf dem Miihlstein 
und anderen Spenden, schwerer zu verstehen — , in den vorigen 
Fallen um eine reelle Gegenwart der Gottheit. Dass hier ein« 
fach konstruiert wurde, verrat sich auch darin, dass die Texte 
zum grossen Teil verschiedene Gottheiten mit demselben Platze 
oder dieselbe Gottheit mit verschiedenen Platzen verbinden. Na- 
ttirlich sind nicht alle diese Opferlokalitaten nur aus dem volks- 
tlimlichen Kulte iibernommen, sondern sehr wahvscheinlich hat 
man nach dem in diesem vorliegenden Muster Neues hinzugefiigt, 
und es ist nicht leicht, in den einzelnen Fallen zu entscheiden, 
ob es sich um Platze handelt, die im volkstlimlichen Opferbrauch 
eine Rolle gespielt haben, oder nur um Erfindungen seitens der 
Ritualisten. Die ersterwahnte Auffassung schoint mil zuzu- 
treffen, z. B. wenn man am Abort einen Bali auslegt (Gobh., 
Khad., Qankh.). Es gilt namlich vom Abort wie von schmut- 
zigeii Stellen im allgemeinen, dass or ein beliebter Aufenthalt 
verschiedener Damonenwesen ist. Man vergleiche Crooke, PR. 
I 293 : “Shuts frequent privies and dirty places of all kinds. 
Hence the caution with which a Hindu performs the offices of 
nature, his aversion to going into a privy at night, and the 
precaution he uses of taking a brass vessel with him on such 
occasions. Mr. Campbell supposes this to depend on the expe- 
rience of the disease-bearing properties of dirt. ’This belief ex- 
plain^ the puzzling inconsistencies of Hindus of all classes, that 
the house, housedoor, and a little in front is scrupulously clean, 
while the yard may be a dung-heap or a privy. As long as the 
house is clean, the Bhut cannot come in. Let him live in the 
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privy; he cannot do much harm there’^^^ — Die Spende im Bett 
kann sehr wohl einen alten Gebrauch reprllsentieren, da auch , 
dieser Platz dem Besuche solcher Wesen aosgesetzt ist^. — 
Pass gewisse Hausgottheiten aiich bei den Wassergefassern ihren 
Aufenthalt haben konnten, sieht man aus Crooke a. a. 0. I 130: 
“In her form as household goddess, Sitala is often known as 
Thandl, or “the cool one“, and her habitation is in the house 
behind the water-pots in the cold damp place where the water 
drips. Here she is worshipped by the house-mother, but only 
cold food or cold water is offered to her“. Sitala ist Krankheits- 
gottin, vor allem Pockengottin, vgl. Crooke, a. a. O. 125 ff. und 
Jolly, Medicin 94 f. — In der Turoffnung — auf der Schwelle, 

^ Dieselbe Vorst(‘llung findet sicb im slavisclieii Volksglauben betreffs der 
Hexen, die wohl in dieser wie so violen andereii nezieh\aigen niir Erbiimen 
des Damonenvolks sind. Vgl. Kuaiiss, Slav. Volksforschungen 71 ii. Anm. 2: 
‘‘Das sudslavische Bauernhans hat keinoii Aiistandort, nnd die Leute sind ge- 
ndtigt, auf dem Diingerhaufeii oder sonst wo auf eiueni Platz, wohiii man den 
Kehricht wirft, ihre Notdurft zvi verrichten. Solche Orto sind aber nach dem 
Volksglauben Tunmielplatze der Hexen. Darum halt man ein Stiick Brot in 
dem Maud, wiilirend man auf einern sohdien Orte woilt; dadurch wird die Macht 
der Hexen gebrochen‘*. Dazu fiigt der Verfasser folgende Bomerkung: “Das 
Brot, das man in den Mund nimmt, ist wohl niclits anderes als ein ()x)fer, das 
man der liexe darbringt, die im Diinger haust, um sie zu verstilinen wegen. 
der Verunreiniguiig ihres Aufeiithaltortes ; Brot opl’crt auch der russische, Bauer 
auf dem Diinger den Lje8je“. — Betreffs der Vorstcllung, dass Diimonen mit 
Vorliebe schmutzige Stellen aufsuchen vgl. weiter Okooick, a. a. O. I 243 (“They 
— the Bhuts --- prefer dirty places to those which are (;l(‘ari ; so when a person 
got3S to worship a Bhut, he does so in some dirty, retired place" , . 13G 

(“Tlie Bengalis have a special service for the worship of Gheutu, the itch 
godliug. The scene of the service is a diingliili“ . . .); Waliiouse, a. a. O. 
410 (nach W. “an evil spirit was declared by the Rabbins to inhabit every 
privy in the world“); Kiiaus.s, Volksglanbe und religioser Branch der SiidslaveM 
C8 (der Pestfrau stellt man Milch auf dem Dungerhauftm aus); lOH f. 

® Vgl. (>uooKE a. a. D. II 13 f. und die allgeinein verbreitete Vorstcllung 
von niichtlichen Plagogeisterri, welche die Hchlafenden in verschiedener Weise 
bedrangen: dem Alpdriicken, den incubi und sucoubi. “Wenii man dem Al^) 
aber ein Geschenk verspricht, in Schlesien meist ein Brot, so geht er fort und 
holt es sich am andem Tage in seiner wahren Gestalt^, Wutjkk, Deutseber 
Volksabergl. 122 f. In der Vorstellung der vedischeii Inder sind di<; Damonon 
lusterne Wesen, die ihre Weiber in der Nacht beschlafen und ihnen in ver- 
schiedener Weise Schaden. antun, vgl. AV. IV 37. 7 und VIII 6. Untcr den vielen 
Damonen die TS. IV 5. 5 ff. nach den Platzen, wo sie hausen, benaniit werderi, 
findet sich auch eiiier der als talpya “der im Bett hauseiide, ins Bett gehorende“ 
o. dgl. bezeichnet wird (9 e). 
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bei den Tiirpfosten u. dgl. — soli nach der Vorschrift fast aller 
Texte eine Spende — oder sollen mehrere Spenden — ihren 
Platz liaben^ Bekanntlich spielt die Tur als Anfenthaltsort von 
Gottheiten, die init dem Hause — dem Tempel, der Stadt u, dgl. 
— nabe verbunden sind, und demzufolge aucli als Opferplatz find 
geweihte Statte eine wichtige liolle im Glauben und Kulte 
der verschiedensten Volker. Indien macht davon keine Aus- 
nalime*^, Wir baben alien Grand, dem obigen Branch eine analoge 
Vorstellungsweise zu unterlegen. Dass es sich hier um keine 
zufallige brahmanische Erf indung handelt, darauf weist auch die 
grosse Einstimmigkeit hin, mit welcher die verschiedenen Texte 
das betreffende Opfer vorschreiben. Viel deutlicher als in den 
Vorschriften der vedischen Ritual- und Rechtstexte tritt die 
Bedeutung der Turschwelle als Opferplatzes beim Hauskultus 
im folgenden dem Mrcchakatika entnommenen Passus hervor. 
Im Beginne des ersten Aktes des genannten Dramas komint 
niimlich die Rede ein paarnial auf den hauslichen Kultus. Mai- 
treya, der sicli im Hause des Brahmanen Carudatta eingefunden 
hat, um diesen zu treffen, sagt, als er ilm kommen sieht: ^em 
carudatiah siddhlhrtadevalcaryo grhadevatanmi baUrn kurvann ita 
evdgacchati^ . Dann tritt Carudatta auf. Im Begriffe, das ge- 

' 8o Gol)h., Oafikh. (we^en diesor beiden vgl. oben) Kliad. I 5. 24; Par. II D. 4; 
Ap. DliS. II 4. 2. f.; Man. Dhg III 88; Vaisn. Dht;. LXVII. 10; Gaut. Db^. Y 12. 

'** Wegeii der hierher gehbreiiden Vorstellungeii vgl. Enc. of Eel. and Etb. 
imter “Door“ und die von Winternitz, Das altind. Hochzeitsrituoll 72 zusamrncii- 
gebrachten Belege; wegen der Slaven KiiAuss, Volksglaiibe u. Eel. Branch der 
Siidsl. 154 f., 100. Aus dieser Vorstellungsweise leiteii Winteunitz am genannten 
Orte uud Cuooke, Folklore Bd. XIII 238 ff., wolil init Eeclit das auch im 
indiscbeu Hochzeitszeremoaiell vorkommende V^erbot fiir die Brant her, beim 
Eintritt in das Haus des BrUutigams auf die Schwelle zu treteii. Ich ziehe ein 
paar Beispiele aus moderner iiidischer Zeit heran, die eine nilhere Parallele ziim 
obigen Opfcrbraiich darbieten. In Bihar wohnt der Hausgeist unter der Kiidlien- 
schwelle, wo man ihin Opfer darbringt (Cbooke, PE. I 292). Im nordwestl. 
Indien wird bei d(U Ernie ein schalenfOrmiger Kuchen a-us Kuhmist, mit Korn 
gefiillt und mit VVasser begossoii, auf die Scliwelle gestellt (Folklore Eecord 1882 
S. 34). Die ersb' Getreidegarbo wird neben die Schwelle gelegt und zwischen 
ihr und der Schwelle giesst man fiir die Hausgottheit eine Libation als Erstlings- 
opfer der Ernte aus (ib. und Trumbuli,, Threshold Covenant 16; beide Hinweise 
sind nach der Enc. of Eel. a. Eth. angegeben), Unter den Maler in Chota Xagpur 
Itat man eine Tiirgottheit Dwara Gusain, “den Herrii der Haustur“, den man, 
wenn das Haus von Unheil getroffen worden ist, mit Opfergaben, die vor der 
Tur dargebracht werden, befriedigen muss (Cuooke, a. a. O. I 104 f.). 
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nannte Baliopfer darzubringen, beklagt er seine Armut mit fob 
oenden Worten: 

yasam balih sapadi madgrhadehaUnam 
hamsaig ca sarasaganaig ea viluptapiirvah | 
tdsv eva samprati virudhatrncmhurasu 
bljdhjalih patati W-amuTchdvalldhah || 

Etwas spater sagt er zu Maitreya, offenbar anf das namliche 
Baliopfer hindeutend: hrto may a grhademtdbhyo balih, gaccha tvam 
api catuspathe mdtibhyo balim tipahara. Er bringt also zuerst 
den Gottern seine Huldigiing und opfert sodann auf der Tiir- 
schwelle den Gottheiten (Schutzgottheiten?) des Hauses. Haben 
wir hier nicht das tagliche Baliharana, so wie sich diese Opfer- 
liandlung in der Praxis ausnahm? Audi im Man. DhQ. (Ill 117) 
und Vas. (XI 4) sind es, wie wir gesehen haben, die 

Grhadevatas, auf welche der Eitus sich in erster Hand zu 
beziehen scheint, und dasselbe ist im MBh. XIII 100. lo der 
YoXh pitarag ea mahdhhdgd rsayag ca tapodhandh | grhydg ca devatdh 
mrvcih prlyante vidhmdrettdh || heisst es dort mit Bezug auf die 
liauslichen liiten^. Es kann jedenfalls nicht bezweifelt werden, 
dass wir in dieser taglichen Speisung der Hausgottheiten einen 
der wichtigsten der dem Bhutayajna zu Gninde liegenden volks» 
tumlichen Gebriluche wiederfinden. Wir haben schon gesehen, 
dass zu den Geriiten des vedischen Hauses auch Altare mit 
Gotterbildern und Sesseln gehorten. So deutet denn alles darauf 
liin, dass was hinter dem Blmtayajha des Grhyarituals steckt im 
wesentliclien der tagliche Hauskuit der vedischen Inder 
ist — ich meine da natilrlich den genuin volkstumliclien 
Hauskuit, der ivohl iibrigens nur in einem selir begrenzten 
l)rahmanisch-orthodoxen Kreise wirklich durcli das Musterritual der 
Grhyasutren ersetzt worden war^ — und der als Teil dieses 
Zeremoniells durcli die theoretisierende Bearbeitung der Theo- 

^ Vgl. V. 0 , wo vorgeschriebeu wiril, class mao, bevor man selbst zu oss*-n 
bcginnt, aus der bereiteteri Speise oinoiu Gastc? die erste Portion gebeu uiid 
auch Balispenden grhodde^e darbringen sollo: “dadurch werden die devatCih zu- 
friedengestellt“ . 

“ Ks lavsst sich naturlich auch sehr gut deiikc^u, dass man in don or- 
wahnteu Kreison zwar dieses Ritual befolgte, daneben aber auch bcdiebige in 
dasselbe nicht aufgenommene Opferbrauche vollzogen liat. TJass es indessen 
keineswegs nur als eiii theoretisches Erzeugnis betrachtet werden darf, sonderu 
auch in der Praxis befolgt wurde, kann man daraiis sohen, dass dor Ilitus 
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logon nach und nacli in den nnter dem Namen Bhutayajna vor- 
liegenden Eitus umgestaltet wurde. Fragt man, was der Anlass 
dieser Umgestaltung gewesen sein mag, was eigentlich bei ihr 
das treibende Motiv ausmachte, so scheint die Antwort, ausser 
in der Doppeldeutigkeit der Begriffe bhuta, bhutayajna n. s. w,, 
welche die Ritualisten zn Konstruktionen einlud, vor allem in 
der so oft bezeugten religi5sen Exklusivitat des orthodoxen Brah- 
manentums zu finden zu sein, in jener Exklusivitat, die in der aus- 
gesprochenen Vorliebe des letzteren ftir den altherkommlichen 
Gotterkreis des Eigveda und des Rituals, und in seiner ableh- 
nenden oder ignorierenden Haltung gegenuber dem Damonen- 
kult des Volkes, aber auch gegenuber dem Kult der niederen 
Gotterwelt uberbaupt, zum Ausdruck kam. — Auf welche Gott- 
heiten nun dieser volkstuinliche Hauskult Bezug nahm, lasst sich 
genauer nicht sagen, nur so viel kann man behaupten, dass es 
Wesen niedrigerer Ordniing gewesen sein mtissen und dass bei 
ilim docli wohl vor allern gewisse Scliutzgotthoiten des Hanses 
und seiner Bewohner in Betracht karnen ^ Aber auch bose, 
dainonische Wesen wird man, urn sie abzufinden, mit regel- 
inassigeren Opfern bodacht haben. So ist es sehr wahrscheinlich. 
dass wir in der oben (S. 104) angefiihrten Vorschrift des Ap. DhS., 
dass man nach der Mahlzeit die an den Kochtopfen haftenden 
Speiseresten dom Rudra an einer nordlich A"om Wolinhause gelege- 
non Stolle opfern solle, einen alten Yolksbraucli zu sehen haben. 
Ks brauclit librigens kaum bezweifelt werden, dass aucli die bo 
sprochenen Schiitzgottheiten in vielen Fallen als reine Damonen- 
wesen aufzufassen sind. Barauf deutet folgende sehr interessante 
Stello aus dem MBh., die uberhaupt von dem hauslichen Kultus 
der alten Inder ein ganz anderes Bild als die priesterlichen 
Ritualtexte gibt und durchaus ftir die oben dargelegte Auffas^ung 
des Bhutayajna und seiner Gottheiten spricht — ich meine die 
schon vorher erwahnte Erzahlung von der Geburt des Konigs 
Jarasandha iin MBh. 11 17 — 18. Konig Brhadratlia, dem Abater 

noch hevLt/.iLta^ii in cl«?rsell»en Form von orthodoxen lU-almianen praktiziert 

wird, in welcher or in deii IMtualtexten vor^oschriebeii ist, Moxieu Williams, 
Brahmanism and Hinduism 421 ff. 

^ Wenii die (Irhadevatas geiiannt worden, kann man sehr wohl auch 
an die GOtterbilder des Hauses denken, um so melir als man dieso kurz und 
gut Devatiis namite. 
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des J., wird von seinen zwei Gemahlinnen je ein halbes Kind 
geboren. Die Missgeburten warden auf einem Kreuzweg aus- 
gesetzt. Dort findet sie eine liaksasi, namens Jara, "eine Fresserin 
von Fleisch und Blut“ {mamsagonitahhojana), and ftigt die beiden 
llalften zusammen. So entstand ein Knabe, auf dessen Schrei 
die Einwohner des Palastes herbeieilen. Auf des Konigs Frage, 
wer sie sei, antwortet die RaksasI mit folgenden Worten (II 18. i ff.): 
"Ich bin eine Eaksasi namens Jara ... In deinem Hause verelirt 
(f(wa vegmani pujita) babe ich dort mit Wolilbehagen verweilt. 
Vormals geschaffen von Svayambliu bin ich stets in jedem Hause 
anwesend, “die Hausgottin“ genannt (grlie grhe maniugdnnni 
nifgam tiMhdmi rdlcsasl grhadevltl ndmnci). Wer mich mit Khr- 
furcht und Liebe (bhaMyd) an der Wand (seines Hauses) ziisaramen 
mit meinen Sohnen und in schoner Form abbildet, in dessen 
Haiis wird Gedeihen sein — wenri er dies nicht tut, wird or zu 
Orunde gehen, Verweilend in deinem Hause, o Konig! und stets 
\X‘rehrt, an die Wand genial t, umgeben von meinen zahlreichen 
Solinen, und geehrt mit Wohlgeriichen und BIuiikui, mit Weih- 
ranch und allorhand Speisen, denke ich immer daran, wie ich 
dir wiedervergolten mag“ u. s. w. Es verdient besoiiders be- 
anerkt zu werden, class das hier Angefuhrto KultbrJiuclie wieder- 
spiegelt, die in den hdheren Gesellschaftskreisen vorkamen. 
ilberhaupt kann unter dem Bhuta^^ajha manclierlei zusaminen- 
gc^fuhrt sein, moglielierweise liat man alle Hausopfer, die niclit 
direkt als selbstandige Biten im hauslichen Zeremonie]! Platz 
gefundeii batten, als durch die genannte Opferhandlung vertreten 
angeseheii. Man braucht dabei nicht nur an tiigliche Opfor zu 
denkeni. 

Es ist indessen nicht unwahrscheinlich, dass das derselben 


^ Man koiiuto versurlit sciii, in eiuigeu dor nacli. don Uituall>ii(;hern bei 
dieser Gelegeulieit zu vollfulirerideii Opb?r aucli ein Stiick voikstiiiTiliehori Haiis- 
geriits- und Workzeugkultes wiederzufinden. Wie allgemCMii ein derartiger Kult 
ill! heutigen Indiiui ist — dabei werden auch Opfer gc'braeht — kaiui man aus 
C'liooKi-:, PR. 11 184 ff. ; 11)1 ff. .selieu. Es wird zur vedischen Zeit niclit 
anders gewesen sein. A.ucli ini bralimaiiischeii Ritual begeguet viel derartigo, 
vgl. Macdonell, VM. 154- f. Wenu iiun z. B. vorgt*scliriebeu wird, dass man 
Visnii Oder den Maruts auf dem eineii der Muhlsteine (drmdi) eine Sponde 
4 opfern soli (obeii S. 191), ist das nicht <dne Umdeutung eiiies urspriinglicli dem 
Steine selbst gezollten Kultes? Der Miiblstein hat offenbar seit ftltester Zeit 
nis irgeiidwic kraftbegabtor, lieiliger Gegenstand eine wicditige Rolle in Vor- 
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wesentlich zugrunde liegende Opfer schon von Hauis aus mit 
der Mahlzeit nah verbunden war, *wie es in den Grhyasutren 
der Fall ist und als Anteil der Gotter an derselben angesehep, 
wurde, wahrscbeinlich ist wenigstens, dass ein soldier Gebraucii 
einen widitigen Einschlag in dem betreffenden Ritus bildete. 
Wie wir gesehen liabon, opfert man bei dem DeA^ayajna uud 
Baliharana von der fur die Mitglieder des Hauses zubereiteteii 
Speise, und aus mehreren Vorschriften gelit liervor, dass es als eiiio- 
heilige Pflicht angesehen wurde, den Gdttern ihren Anteil an 
der Mahlzeit zu geben, und zwar bevor man selbst zu essen 
begann. So heisst es (^at. Br. TI 8. i, ii: sa yat tato (soil, 
nach dem Abendagnihotra) rdtrya^nciti hutoechisfam eva tan nira- 
vattabaly aijndti, hutoeehuiasya hy evdgnihotram juJivad 
(^^ankh. ((^ankb. Gr. 11 14. 23 ) fiigt zu der llarstellung des 
taglichen Baliharana folgende Vorsdirift hinzu: “Er esse nichts, 
olme zuerst einen Teil davon zum Opfer abgeschnitten zu 
haben“. Gobhila schreibt Baliopfer von jeder zubereiteteii 
Speise vor, sei es dass dieselbe fur die Pitaras, zu gliick- 
bringenden Zweckon, oder zu gewohnlidien Zwecken ziibe- 
reitet worden ist (Gobh, Gr. I 4. 20 ). Nach Man. DhQ. Ill 
117 f. soli der Hausvater, nachdem er den Gbttern, den Rsis, 
den Vatern und den Hausgottheiten seine Ehrfurclit bezeugi 
hat, selbst hintennach den Uberrest essen, “Wer aber (niir) zu 
seinem eigenen Besten kocht, der isst bloss Sunde {aghasy^^. 
Desgleichon Bhagavadg. Ill 13. Dass in der indischen A^olkssittt 
seit alters her die Mahlzeit wirklich mit einem Opfer verbunden 
war, darauf deuten auch andere Umstande. Unter den Lamas 
ist es Sitte, iminer, wenn man isst, ein Tischgebet zu sprechen, 
wobei die Speise verschiedenen Wesen geweiht wird, und einen 
Teil derselben zu opfern. Dieser Branch riihrt nach der eigenen 
Angabe der Lamas von dem buddhistischen Mahayanaritual her, 
was unzweifelhaft richtig ist. Das Folgende ist aus WADDELiiS 
Artikel “Lamaist Graces before MeaP‘, JRAS, 1894 p. 265 ff.. 

stelhxiig und Eitual ^jespielt. Im vedischen Hochfioitszeremoniell soil die Braiir 
bei gewisser G-elegenheit den Malilsteiu betreten (vgl. Hillebuandt, Kituallit. 
()6 f.; A 9 V. Gr. I 7. 3 u. 7, Gobh. Gr. II 1.10; 2.3 f.). Dasselbe geschieht nocii 
heiitzutage, wo er ausserdeni in anderen magischen und religiOsen Zeremonien 
zur Anwendung koinmt und auch Gegenstand gSttlieher Verehrung ist (Crookj-. ^ 
a. a. O. II 166). 

. ^ Vgl. RV. X 117.0 und Sie(3 , Sagenstoffe des ligveda 9. 
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genommen : “Before drinking, tlie Lamas, like the Romans, pour 
out some of the beverage as a libation to their Lares, and other 
<rods“. So ist es Branch, wenn man Tee trinkt, znerst einiffe 
Tropfen anf den Boden zii spritzen, wobei man folgende Worten 
ausspricht: “To all the dread locality, demons of this country, 
w e offer this good Chinese tea! Let us obtain our wishes! And 
may the doctrines of Buddha be extended!" Ich fiihre einige 
Mantras aus dem Tischgebet der Gelug-pa an, “the most pure 
of all the Lamaist sects": "This luscious food of a hundred 
tempting tastes, is here reverendly offered by us — the animal 
beings — to the Jinas (the Dhyani Buddhas) and their princely 
sons (Celestial Bodhisattvas). May rich blessings overspread 
tliis food. Om-Ah Hung! ... It is offered to the Tutelaries, 
Witches, and Defensores fidei — Om Deva DaJcinly Sri Dhar- 
mapcda sapariwara vajra nahvidya-ah Hung! One piece ^i.s 
offered) to the powerful Demon-Lord (/fbang-bahi>Abyung-po; Skt. 
Bhutesvara) — Om-Agra-Pinda-ashi hhya sivaha! . . . One piece 
to /^prog-ma — Orn Harite-sivdhd! One piece to the 500 brothers 
or sisters — Om Harite maho^-vagra-yahshini hararhara sarva pdp^ 
inaJcshi stvdhd!^ HaHte bezieht sich auf die menschenfressend'> 
Yaksini mit den fiinfhundert Kindern, die Buddha zwaiig, ihre 
Menschenfresserei aufzugeben, indem er ihren am innigsten ge- 
liebten Sohn in seiner Bettlerschale versteckte und sie auf diese 
Weise zur Fugsamkeit brachte. “The Lamas assert that Buddha 
also promised Hariti that the monks of his order would here- 
after feed both herself and her sons: hence their introduction 
into this Grace; and each Lama daily leaves on his plate a 
handful of his food expressly for these demons, and these leav- 
ings are ceremoniously gathered and thrown down outside the 
Monastery gate to these pretas and other starveling demons" h - 
Offenbar begegnet uns hier ein tiefgewurzelter (indischer) Volks- 
brauch, der dem buddhistischen Zoremoniell einverleibt wordon 
ist. Almliches treffen wir im heutigen Indien: “When a^^an 
is having a specially good dinner", sagt Crooke, PR. II 11, 
should select an auspicious moment and throw a little into 
fire . . . Orthodox Hindus pretend that this offering of food at 
a meal is a sacrifice to Annadeva, the god of food“. Moniek 

^ Vgl. liierzu das Opfer an die bei Tag nnd bei Nacht umherstreicbenden 
Bhutas beim taglichen Baliliarana. 
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Williams gibt a. a. O. 423 ff. eine Darstellung von den Zere- 
monien, die von orthodoxen Brahmanen und anderen Familien 
hoher Kaste beim Mittagsessen beobachtet warden, welcher ich 
folgendes entnehme. Nachdem man das Tischgebet gelesen liat, 
darf man niclit nnmittelbar zu essen beginnen “but each person 
first places either four or five small mouthfuls (grasa) of food 
on the ground on the right side of his leaf-plate. These are 
called simply ahuti, ’offerings’, or sometimes Citrahuti, ’offerings 
to Citra’, or to Citra-gupta, whose power in the intermediate 
state after death is especially dreaded. While placing the 
mouthful he ought to say: ’Homage to Citra, to Citra-gupta, to 
Yama, to Yama-dharma, to Bhur bhuvah svar’. After the 
dinner is over, these mouthfuls are left to be eaten by cats (if 
there ar(> any in the house), or together with the leaf-plates and 
whatever is loft upon tliem, they are thrown to the cows, or 
simply tlirown out of the house to be eaten by dogs or animals 
of any kind“. Derselbe Branch kann nun auch fur die vedischo 
Zeit nachgewiesen warden, namlich bei der feierlichen Auf- 
nahme gewissor Gaste, dern s. g. Argha — fiir welche besondere 
Bestimmungen in den Grhyasutren festgostellt sind — wenn der 
Gast den Madhuparka, die Honigspeise, em])fangen hat: dann 
muss er nach Par. Gr. (I 3. i 8 f.), ehe er zu essen beginnt, mit 
den Worten: “Verohrung dir mit dem braunen Antlitzli Was 
in deinem Essen boschadigt ist, das schneide ich aus dir weg‘‘ 
dreiinal etwas davoii horausspritzen. • — (^afikh. (^r. schreibt vor 
(IV 21. 7 ff.), dass er ein bisscheu voni ostlichen Teil des Madhu- 
parka abkratzon und danach die Finger in der ostlichen Halfle 
del’ Messingsehale (in welcher der Madhuparka tiberreicht worden 
ist) abstreifem solle mit dem Spruche : “Mogen die Vasus, die 
Agni als Konig haben, dich geniessen“. In derselbon Weiso 
verfalirt er, nach den Hiinmclsrichtungen Sliden, Westen, Nofden 
und aufwarts, mit Dedikatioiien an die Pitaras mit Yama als 
K(3nig bzw. die Adityas mit Varuna als Konig, die Rudras mit 
Indra als Konig, und die Vigvedevas mit Prajapati als Konig. — 
Nach A 9 V. (T 24. 15 ff.) soli er die Finger, mit denen er die 
Speisc beriihrt hat, mit den Worten: “Die Vasus mbgen dich 
mit dem Gayatrimotnim verzehren" nach Osten abstreifen und 

^ gi/avasi/a. Steckt unter diesem Namen Rudra? So heisst er jedenfalls 
im AV. XT 2. 18 nach der Ppp.-Kezension, oben S. 46 Aiim. 2 Vgl. gleich unten J 
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obenso nach Suden, Westen und Norden, indem er sicli an die 
liudras bzw. die Adityas und die Vipvedevas mit ahnlichen 
Spriichen wendet. Dann nimmt er mit den Worten "^hhutehhijas 
fvd^ dreimal etwas aus der Mitte des Madhuparka heraus. Nacli 
Nfirayana, der bier dem Bhasyakara^ zu folgen scheint, soil man 
dabei das Herausgenommene dreimal in die Hohe werfen, wo- 
nach man die Speise in drei Reprisen geniesst und dabei vor- 
geschriebeno Formeln ausspricht. Im Man. Gr. (I 9. 13 ) wird vor- 
geschrieben, dass man, ehe man zu essen beginnt, ein paar Finger 
nach jeder Himmelsrichtnng (zuerst im Osten, dann im Westen 
u. s. w.) mit der Forrncl: “Verehrung dem Rudra, der in (bei?) 
der Schale sitzt“ (liber die Schale) hinaufstrecken soil. Diese 
Prozedur scheint anzudeiiten, dass man sicli gegen Angriffe 
seitens der Damonenwelt schiitzen wollte (vgl. oben S. 93 f., 117, 
120 if. und s. weiter im folgenden)^. Nach A^v. und Qankh, und 
vvohl auch nach Par. soli man also vor dem Essen ein Bisscheii 
von dem Madhuparka als Opfer wegwerfen. Es ist bezeichnend, 
dass bei Paraskara der abzuschneidende Toil als etwas Bescha- 
digtes, nicht Essbares angesehen wird. Man darf nicht alles 
geniessen. Es wird keinem Zweifel unterliegen, dass diese Sitto 
auf der Vorstellung irgendwelcher den Menschen beim Essen 
bedrohender, gefahrlicher Einfliisse beruht, vor denen man sicli 
in der erwahnten W^eise schiitzen zu konnen glaubte. Und man 
diirfte kaum im Irrtum sein, w^enn man dieselbe nach der Ana- 
logie des Opfers beim Teetrinken unter den Lamas und des 
oben aus moderner Zcit angefiihrteii Belspiels als cine Siilin- 
spende an gottliche Machte versteht (sieh weiter gleicli unton!). 
Zwar liesse es sich vielleicht auch denken, dass die erwiilmte 
Manipulation cine Vorsichtsmassregel gegen ganz impersonliche 
Zaubereinfliisse, wie das bose Auge u. dgl., Avare^; sie kann 
natiirlich auch zu einem toten, nicht mehr verstandenen Braucli 
herabgesunken sein. Aber es ist bomerkenswert, dass diese 
Handlung sowohl in vedischer Zeit wie noch heutzutago und 


’ H1L1.EBRANDT, Rituallit. 26. 

® namo rudraya pdtrasadc namo rudrdya pdtrasada iti prddcQcnddhy adhi 
pratidigam pradakn 7 iam sarvaio 'bhyiiddi^ati. Kornm.: adliy adhi pdtrasyopari sar- 
vato * bhyuddigati ; dbhimukhyena purastdd drabhya pradakttinaTn prddegena urdh- 
vam digati, 

* Vgl. Ckookb, a. a. O. II 11. 
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bei den Lamas als ein Opfer aufgefasst wird. Man muss diesem 
deutlichen Fing^rzeige folgen, was naturlich nicht ausschliesst, 
class auch andere Vorstellungen dazu mitgewirkt haben kbnneii, 
den gleichen Branch hervorzurufen, und man darf also schliessen, 
dass die indische Volkssitte seit alters ein Opfer in Verbin- 
dung mit der Malilzeit gekannt hat^.i Als Bestandteil derMahU 
zeit wurde diese Zeremonie auch beim Essen des Madhuparka 
beobachtet, das ja eine Mahlzeit unter besonders feierlichen 
Formen bezeichnet. Es ist mOglich, dass dieselbe vor allem als 
notig angesehen wurde, wenn man sehr wohlschmeckendes Essen 
genoss, vgl. das aus Crooke, PR. II 11 oben angezogene Bei- 
spiel. Dies wiirde zu einem apotropaischen Sinne der betref- 
fendon Observanz gut stimmen. 

Vielleicht ist es mOglich, das oben nachgewiesene Mahlzeit- 
opfor etwas naher zu charakterisieren. Beim Essen des Madhu- 
parka wie bei clem Teetrinken der Lamas, und dem Mittagsessen 
irn heutigen Indien wurde die Spende, wie wir gesehen haben, 
vor dem Beginn der Mahlzeit dargebracht. Und gewisse Zuge 
deuteten darauf hin, dass die betreffende Praxis als eine Sichei*' 
heitsvorkehrung aufzufassen war. Allem Anschein nach haben 
wir hier ein Beispiel der weitverbreiteten Sitte des Erstlings- 
opfers. Wie es z. B. von der neuen Ernte oder dem Jagdfang 
Oder der Krigsbeute gilt, dass sie erst dann zur freien Ver- 
fiigung stehen, wenn man den gottlichen Machten die Erstlinge 
davon geweiht hat, so muss man auch, ehe man zu essen beginnt. 
ein bisschen von der Mahlzeit opfern. Man vergieiche die bei 
Paraskara gegebeno Motivierung des Wegw^erfens eines kleinen 
Teiles des Madhuparka init dem Kultmythe (^at. Br. II 4. 3, i 
ff., wo erzahlt wird, wie der Branch des Opferns der Erstlings- 
frtichte von den Feldern — der Agrayanaritus — entstand: 

^ Was fiir GOtter in vedisclier Zeit bei dem genannteix Opfer eigentlicli 
bedacht warden, sageu uus die Sutren nicht, was indes fiir nnsre Frage be 
langlos ist. Die Hauptsache, der Gebraach beim Essen zu opfern, wird durcb 
den betreffenden Boleg bezeugt. — Die Vasus, Budras \i. s. w. verdanken hier 
wie in so vielen anderen Formeln nur der rituellen Schablone ihren Platz und 
sind wohl nichts als leere Namen. Die in die HOhe geworfene Spende gait 
wohl den Bhutas — es ist kein Grand vorhanden, den Ausdruck von den Wesen 
zu verstehen. Vielmehr konnte das Hinaufwerfen der Balisponde in die Luft ein 
Opfer an umherschwiii’mende Dtimonen andeuten. Doch ist wohl diese Mani * 
pulation iiur als Teil des zu befolgenden Schemas aufzufassen. 
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wabrend an der vorigen Stelle gesagt wird, dass der Avegzu- 
schneidende Teil beschadigt sei, heisst es in dera Mytlius des 
(^at. Br., die Asuras batten die Pflanzen, sowohl die, welcbe den 
Mensclien, wie die, welcbe den Tieren als Nahrung dienten, teils 
durch Zauber und teils durcb Grift verunreinigt und dadurcli 
ungeniessbar gemacbt, bis sie von den Gottern mit Hilfe 
des Erstlingsopfers wieder braucbbar gemacbt vvurden. 
D. b. der den gdttlicben Macbten geweihte Teil der Mablzeit 
hat beiligen Cbarakter, ist tahu und also gefabrlicb zu geniesseii, 
und desgleicben die neue Ernte, bis sie durch das Erstlings- 
opfer an die Getter “entweibt" worden ist’. Derselben 

^ YgL Hubert et Mauss, Melanges d'histoire des religions 74 ff. (bos. 
79 f.) und wegen des Erstlingsopfers beim Essen 80*^: “Les benedictions tab 
inudiques et synagogiialos out encore accentue co theme — nilmlich dass ' dt^ 
tout ce qiii vit et fait vivre les premices appartiennont ii Ialiwe“ — puisqii'elles 
sent obligatoires quand on goute pour la premiere fois d’uri fruit, quand on 
c-ornmence le repas otc.*‘ Vgl. das oben angeflihrte, das Eswsen einletende 
Tischgebet boi den Lamas, wo die Mablzeit odor ein Teil derselben verscliie- 
denen Gottheiten als Opfer geweilit wird; — man darf vielloiclit annehmen, 
dass diesen. Dedizierungen auch entsi^rechende Spend eri folgten, obgleicli dies 
;uis Waddells Darstellung nicht deutlich zu selien ist; nur von (hm 500 Kin 
dern der HaritI wird ausdriicklich gesagt, dass nian ihmm einen Teil der Mahl- 
zeit reserviere, den man indessen erst nach dem lessen als Opfer darbringt. 
Wegen des (rebraucJis von Tis(digebeten im heutigen Indien, darunter auch von 
solcheii, (lie mit dem letztgenaimton ganz analog sind, vgl. (Brooke, a. a. O. 
11 11. Ill Kussland ist der Kultus der Yenstorbeneu iioch l(*b«jndig und wird 
von »Se.jn (zitiert in Sciiuadeks Keallexikoii der Indogerm. Altertumsknnde 2. 
Aufl. 1. Lic^ferung 27 8p. 2) in folgendor Weise besidiriobmi: “Nach 11 o(mi 
diguiig der Mablzeit (ini Hause) begeben sich alio auf den Friedhof, indem sie 
Schnaps, hliny und Gnitzi* mit sich nehmen. Dort betet jede Familie anf den 
Grabeni ibrer Vorwandteu fiir ihre Seelenrulie. Dann trinken und es.sen si(‘, 
giessen etwas Wodka auf das Grab aus und worfen einige Bissen von jedem 
Gericbt darauf. Der erstc* Bissen jeder Speise wi rd u n weigo rlich an f 
das »Grab fiir dit' S(3ole des Verstorbenen g(^l(Jgt. In abnlioher Weise 
verfiihrt man bei den im Hause abgehaltenoii Mahlzeiten zur Eriniuirung der 
Toteii: "Vor dem Essen wird die kanuna aufg(3geben, von der jeder der Tiseb 
genossen vier LOffel iiimmt: einen davori gisst er uelion si(di direkt auf (i(vn 
Tiscli . . . Hierauf wird die kanuna vom Tisch weggenommcm. Von den iibrigen 
Speisen nimmt jeder der Tischgmiossen soviel er Lust bat, nur muss er 
unfehlbar ein Teilclien davoii vorher auf dom Tiscli absoridern' 
(ibid. 3.-1 Sp. 2). Ganz iihnlicheii Brauchen begegneten wir im heutigen Indicaj, 
oben S. 120. Im alten Griecheiiland pflegte beim Festmahle und dem darauf 
folgenden Trinkgelagc nach jeder Fiillung des Weinrnischkruges der ersb* 
Becher don Gottern geweiht worden, vgl. MiiLLEK, Handb. d. klass. Altertums- 
14 K. Arb7nan. 
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Grundanschauung mtissen die eigentumlichen, mit dem pragitra, 
der “Vorportion^^ des Brahman beim Speiseopfer^, verknupften 
• Vorstellungen und Zeremonien entsprungen sein. Das Pra9itra 
ist ^das, was am Opfer beschadigt ist" und gehOrt dem lludra 
(Qat. Br. I 7. 4 , 9 ). Er birgt gefahrliche Krafte, was in der ini 
Qat. Br. I 7. 4 , 1 ff.; TS. II 6. s, 3 ff. angefiihrten Legende drastiscli 
veranschaulicht wird. Prajapati, im Begriffe sich mit seiner 
Tochter zu vereinigen, wird auf Verlangen der Gotter von Rudras 
Pfeil getrof fen (oben S. 30, 165 f.). Als der Zorn der Gotter naclige- 
lassen hat, suchen sie Prajapati — d. h. das Opfer — zukurie- 
ren iind schneiden den Pfeil heraus. Nun ist das Pra 9 itra eben 
derjenige Teil des Opfers, der mit dem Pfeile ausgeschnitten 
wurde. Als Bhaga dasselbe als Vorportion aufessen wollte, 
brannte es ihm die Augen aus. Pusan bekommt davon seine 
Zahne eingeschlagen. Schliesslich wird er von Brhaspati ver- 
zehrt, doch erst nachdem dieser ihn mit Hilfe des Savitar 

wiss. IV 1 pp. 264 ff. Ahnliclie Sitten kaniiten die IlOmer, wie von Waddell 
her vorgeh oben mirde, vgl. ibid, V 4 (Wissowa, Eel. iind Kultus der Eomer), 
Index unter “Weinspende“ und IV 2. 2 p. 401, vgl. JEn. I 728 ff. Erstlingsopfer 
von den Speisen bei der Mahlzeit bczougt Servius zu .En. I 730 bei Wissowa, 
Eel. und Kultus der EOmer 162*: apud Momanos etiam cena edita sublatisque 
inensis primis silentiutn fieri solebat^ quoad ea, quce dc cena libata fuerant, ad focum 
ferrentur et in ignem darcntur ac pucr deos propitios nuntiassct. — Sicher findet 
sich das hier besprochene Mahlzeitopfer oder analoge Brauche als Volkssitte 
allgemein iin heutigen Indien. Beispiele dafiir wurden schon gegeben. 
Vgl. waiter CitooKE, PR. II 11: “When a man purchases food in the 
open market, he throws a little into the fire“. “In the Panjab, when 
a cow or buffalo is first bought, or when she first gives milk after 
calving, the first five streams of milk drawn from her are allowed to fall on 
the ground in honour of the goddess — “Mother Earth“ nach Crooke — and 
every time of milking the first stream is so treated. So, when medicine is 
taken, a little is sprinkled in her honour", Ibuetson, Panjfi,b Ethnology 114, 
zitiert bei Crooke, a. a. O. I 26 f. Dem Kala Mahar, “the ancestor of the 
Sindhu Jats“, opfert man die erste Milch jeder Kuh, Crooke, a. a. O. I 107. 
fiber ahnliche Brauche bei den Germanen vgl. Hylt^in-Cavalluis, Warend och 
Wirdarne I 275: “Auch finden sich noch Spureii eines uralten heidnischen 
Volksbrauchs, viittarna (den Erdgeistem, Koboldeu) die Erstlinge aller Nahrungs- 
mittel zu w^eihen, die im Hause genossen werden. Der W&hrendsbauer zer- 
stiickt deshalb niernals eiii Brot oder eiuen Kase, ohne zuvor mit dem Messer 
eine dUnne Scheibe der Einde abgeschnitten zu haben. In einigen schwedi- 
schen Landschaften pflegte man friiher die so abgeschnittene Einde auf den 
Fussboden “die Speise des Go Nisse^ (des Hausgeistes) zu werfen“. 

* S. oben S. 31 f. 
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unschKdlich gemacht hat. — Wenn der Ad h vary u diese Vor- 
portion aus der Opferspeise ausgeschnitten hat, muss er Wasser 
beriihren. Der Brahman muss dieselbe, ehe er sie verzehrt,* 
diu*ch gewisse Spriiche neutralisieren — so deutet wenigstens 
das (?at. Br. und die TS. die mit dem Essen derselben ver- 
bundenen Formeln — darf sie nicht kauen und muss nach dem 
Essen 'den Mund mit Wasser ausspiilen. Es liisst sich sehr wohl 
denken, dass man Anklange an solche Vorstellungen aucli in der 
Vorschrift zu sehen hat, dass man bei den fiinf t^glichen Op* 
fern die Spenden fiir die Gotter darbringon soli, bevor man 
selbst zu essen beginnt. Sind nicht die bestimmte Satziing des 
Acvalayana: “Er esse nichts, ohne zuerst einen Toil davon als 
Opfer abgeschnitten zu haben“ und die Bestimmiing Gobhilas, 
dass von jeder Speise Baliopfer gebracht werden sollten, gerado 
in dieser Weise zu verstehen?i Dann steckt hinter dem Bhuta- 
yajha ein Erstlingsopfer, wenn aiich niclit allein ein solches. Nun 
wird allerdings nach brahmanischer Auffassung schon gew(5hn- 
licher religioser Anstand verlangt haben, dass die Gotter ihren 
Anteil an der Mahlzeit vor den Menschen bekamen, so dass man 
aus diesem Umstande keine sichere Folgernngen in dor angcge- 
benen Richtung zielien zu konnen scheint. Aber das jetzt be- 
riihrte beweist nichts fiir den Ursprung des betreffenden Bran- 
ches. Denn was auf hoherer Kulturstufe vorziigsweise ein Aus- 
fluss religiOsen Taktgeflihls war, kann sehr wohl im primitiveren 
Kultwesen den Charakter einer Vorsichtsmassregel gehabt haben. 
Auch in den brahmanischen liitualtexten wurde es ja, wie wir 
sahen, als eine unweigerlicho Pflicht eingescharft, den Go#tern 
ihron Anteil zu geben, bevor man selbst zu essen begann, 
Wahrscheinlich soli man das Erstlingsopfer uberhau])t nicht allzn 
scharf von anderen ebenfalls mit dem Essen verbiindonen Opfern 
als’ etwas fur sich, auf besonderen Vorstellungen Beruhendes ab- 
sondern. Sie konnen samtlich ein und dieselbe Grundidee zum 
Ausdriick bringen, Sf 3 i es dass die Spende schon vor dein Essen 
Oder bei anderer Gelegenheit gebracht wurde: man gab den 
g5ttlichen Machten ihren Anteil, um sich ihrer Gewogenheit und 
einen gedeihlichen Genuss der Mahlzeit zu sichern. Das Erst- 

^ Vgl. Monier Williams, a. a. O. 423: “After the due performance of the 
Vai^vadeva and Baliharana ceremonies the cooked food is considered fit to be 
consumed** (dies gilt fur die Gegenwart). 
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lingsopfer berulit anf dem Gedanken, dass diese Machte dabei 
in erster Reihe, vor den Menschen, beriicksichtigt werden mtissten, 
•sonst konnte man ihren Zorn Avachrufen^. Dass dies aber keine 
durchgefiihrte Regel war, scheint rnir durch die oben aus dem 
heutigen Indien angefubrte Sitte bestatigt zu w^erden, bei einer 
besonders giiten Mahlzeit ein wenig derselben in einem giinstigen 
Augenblicke als 0])fer ins Feuer zu werfen. Es wird keinem 
Zweifel unterliegen, dass es sich hier um eine Vorsichtsmass- 
regel handelt, aber die Manipulation scheint nicht vor dem 
Essen stattgefunden zu haben. Man vergleiche auch den Branch 
bei den Lamas. — Wie dem nun auch sei, so scheint es mir 
nicht bczweifelt werden zu diirfen, dass die A^edische Volkssitte 
ein Opfer in Verbindung mit der Mahlzeit gekannt hat^. 

Wir wollen indessen unsra Untersuchung iiber den Begriff 
Bhuta wieder aufnelimen. Es hatte sich herausgestellt, dass 
diese Bezeiclinung nacli A^edischem Sprachgebrauch die ganze 
damonische Gotterwelt umfasste, und gOAvisse Urnstande liessen 
vormuten, dass man darunter auch freundliche AVesen mit \"er- 
stand, in welchom Falle der Ausdruck mit niedrigeren Getter- 
wesen, Geisterwesen, synonym ist. Dieser Becleutung entspricht 
sehr gut die Verwendung des AVortes in einer im (^hmitazere- 
moniell vorkommenden Foiinel, die schon fruher angefuhrt wor- 
den ist. Sie hat ihren Platz in dem mit der. Herstellung der 
ITttaravedi A^erbundenen Ritual. Mit den AVorten bhutehhyas fim 

^ INTacli lIuBKiiT und Mac.s.s, a. a. O. 80^ “cette partic osfc d'ordinairo la 
prwmiore de toutv <rlios(*“, d. h. dor Toil, dor uacli iliror Auffassung dos be 
treffonden. Branches laut dem f*rinzip pars pro tofo zu oiuorii “sacrifieo (h‘ 
desaeralisation" der iumkui Brute, der Mahlzeit u. s. u'. v(n*weMdet wird. 

Man liudet deuselbeii Branch, wie wir salien, bei don (triechoii und Rcimt'ni. 
Bei .led Mahlzeit orhiolteii boi dou KOmoru der Lar tamiliaris uud die Penateu 
ihren Anteil, s. Hosc hiik, Ijox. II 1877: Wissowa, Tiel. u. Knit. <1. Rurnerjr»2. 
Allgeiueiii scheint luau uuter don indogeriiianisohen Vdlkern Eriimerungsmahle zu 
Bhren der Toten gekaunt zu hal>en, die eutwedor auf den Grabern oder in don 
llausern stattfanden und an dtmen die Toton selbst teilnahinen, Scuraoek, a. a. O. 
ISff., 23ff. Eine verbroitoti' Sitte war os auch, das beim Essen unter deu Tisch 
fallende nicht aufznliobeii, well es den Tottm gohorte, Schrader a. a. O. 
IS Sp. 2, 33 Sp. 2 (Slaven); 33 Sp. 1 (Grieehen). Bei den BOmbrn war es Ge 
braueh, vA^^nn ein Bisson der aiifgetragenen Speisen znr Erde fiel, densolben, 
ohne ihu erst abzuldasen das war A'orboUui — wieder anf den Tisch zu 
logen und sodanu iiu Herd feuer zu vorbronuen, was als Opfer aufzufassen ist, 
Wissowa a. a. (>. 
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(TS. I 2. 12 1; VS. T 12; MS. I 2. 8, p. 18. 7 ; Kath. S. II 9, 
p. 15. 1 f.) hebt man, heisst es, nachdein man den Altar 
mit Schmalz begossen hat, den OpferlOffel empor (Ap. Qv* 
VII 5. 6). Dass man die Dedikation ‘‘den lilultas dich“ nnd 
nicht wie Keith und Caeaxd^ “den Wesen dicli“ zu liber- 
setzen hat, geht ans den Bralimaiiaerlaiiterungen znr betreffenden 
Formel hervor. So heisst es TS. VI 2 . 8 , 3 ; hhutebhyas tveti 
srucam ttdgrhrmii; ya eva deva hhtdds tcmin tad Ididgadheijam, tan 
eva tena prlndU; MS. Ill 8. 5 p. lOh 2 : hhutehhyas tvety uddirati] 
devd hy eva hhiitdh; Kath. S. XXV 6, p. 110. 15 f. : hhutehhyas tveti: 
devd vai hhatdh, Cala.m) ist der Ansicht, nnter den Bhutas seien 
Tiach TS. eben die Goiter gemeint. Das ist nur teilweiso walir. 
Der angezogene Text sagt ja ausdrvicklich: “Die Gutter, welche 
bhutdh sind, deren Anteil ist das (die Emporliebung des Loffels), 
diese stellt er dainit zufreiden“, iind denkt also niclit an di(? 
Gutter schlechtbin, sondern nur an eine gewisse Kategorie von 
ihneii-. Daraus folgt, dass hhutdh niclxt “Wesen“ bezeichnen lainn 
— sie sind ja Devas nach MS. und Kath. S. — sondern auf die 
Bhutas Bezug liat, was aucli diirch die masknlinc? Form ans* 
gedriickt ist. Der Adlivaryu licbt den OpferloiTel auf, Jhilt ihn 
empor {udgrlujdti, uddicati, itdyaeehaii, Ap. ^r., MS., Qat. Br. Ill 5, 2 , 

1 3 ) als eine Hdflichkeitsbezoigimg fur die Bhutas — so liat 
man die Prozedur zu vcrstehen. In flbnlieher Weise entliess 
man bei anderen Gelegenhciten den Iladra, wie wir scln)n 
gesehen liaben-^ 'Was an der aiigeiuhrten Stello unler dcrn 
Ausdruck genauer zu verstehen ist, liisst sieli nieht sagon. 
Es liegt indessen sehr nalie, in ye devd hhuldh donselben all- 
gemcinen Begriff zu sehen, dm* bei hlirUayajha hinter dem be- 
treffenden Ausdruck steckt: “diejenigen Devas, die nicht dem 
engeren Kreise der eigentlichen Devas, der Himrnlisdien, ange- 
lxoren“, jene Gotterklasse, die vom Opfer ausgeschlossen Avar 
und eben deshalb in der einen oder anderen Weise boschwichtigt 
werden musste, was hier durch die schon aiigefulirte Hoflichkeits- 
bezeigung geschah. Man hat danii Avoid wenigstens an die Da- 
monenwelt 4m Ganzen zu denkon. 

^ Keith, TS. a. a. O. und Cala.nd, Das Srautasutra des Ap., Vlt 5. 6. 

* Noch unmoglicher ist KErrn.s Ubersetzung: “of the gods that are that 
is the* share”. 

3 54 f. 
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Der besprocliene Ausdruck geliOrbe wolil also in seiner spater 
belegten Bedeutung hSchst wahrscheinlich scbon dem altesten 
'vedischen Wortschatz an. Auffallend ist das sparlicbe Vorkom- 
men desselben in den vedischen Texten, denn wie sich aus den 
Namen Bhutapati, Bhutayajna etc. ergibt, muss er eine ganz ge- 
Avbhnliche Bezeichnung des Damonenvolks gewesen sein. Vielleiclit 
gehOrto das Wort mein* dem volkstumlichen Sprachgebrauch an*. 

^ Dass wir es nicht im RV. antreffeu, mag weniger befremden, wenn wir 
ims erinnern, dass z. B. pi^dca nar einmal in. diesem Texte (I 33. 6, iii der 
Form piQuci) vorkommt. — Der Vollstiindigkeit wegen fiihre ich bier einige 
weitere Belege aus den vedischen Texten an, wo man unter Bhutapati (Jbhutd- 
ndm pati) und hhutdni Iludra “den Damonenherrn“ und die Bhutas zu 

verstelion hat. Dies ist wohl uuzweifelhaft der Fall, wenu Paraskara beim 
Bhutayajna eine Spende fur den bhfddndm patik vorsciireibt, die im Ts'orden zii- 
sainmen mit denen fiir die Vi^vedevas, vigvdni hhutdni und Usas auszulegen ist 
(sowohl in dem oben angefiihrten Zusatz zii A(jv. Gr. wie bei Gobh. und Khad. 
wird bei derselben Gelegenheit anch Itudra bedacht), weitor AV. II 14. 4, wo 
er zusammen mit Indra angerufen wird, die Sadanvas von dem Grunde des 
Hanses zu vertreiben (der Komm. bezieht Bhutapati auf Itudra. Rudra wird 
aucli sonst um Hilfe gegen die Damonen aiigogangen: AV. VI 32.2; TS. IV 
1.5 f; AV. TV 28.7 werden Bhava und (^^arva angefleht, die KiniTdiiis zu zer- 
schmettern) und liOchstwahrscheinlich aucli AV. XI U.21: bhutdm brumo hhuta- 
pdtini hhutdndm utd yd vagt | bhufdni sd^'vd samgdtya td no mnncantv dmhasah || 
Whitney iibersetzt hier bhvta durcligehend “existence“, Bloomfield (SBE. XL 11 
162) **being“, Lanman (Anm. zu dem Verse bei Whitney -Lanman, AV.) will 
bhuta7n im Beginne des Verses adjektivisch: “Jiiiii who ls“ deuten. Ihneu natur- 
licheren Sinn bekommt man, wenn man den Vers auf Bhutapati und die Bhutas 
bezieht. In v. 4 werden in iihnlichcr Weiso Gandhaiwas und Apsarasas und 
in V. 16 Arayas, Raksas und Sclilangen angerufen, stets mit demselben Refrain : 
“mSgen uns diese von Bedrangnis befreien“. Sehen wir die unmittelbar vor- 
hergehenden Verse an, so richtet sich v. 18 an die GOtter in den verschiedenen 
Himmelsgegenden, v. 19 an vigve devdh und v. 20 an sarve devdh^ also an lauter 
konkrete Weson. Wir erinnern uns auch, schon vorher dem Begriff sar^mni 
hhutdni in der Bedeutung “alle Bhutas“ begegnet zu sein (vgl. S. 185 f.) und zw'ar 
mehrmals, wie auch hier, gerade in Verb indung mit vigve devdh oder mit diesen 
und sarve devdh^ eine sehr naturliche Zusainmenstellung. Man vgl. auch den 
Ausdruck hhutdni sdrvd samgdtya te etc., der sich ungezw’ungen nur auf die 
Bhutas beziehen liisst. Dass er in dieser Weise aufzufassen ist (das.s bhutdni 
bestimmte konkrete Wesen bezeichnet), kann man auch auf Grun4 der parallelen 
Wen dung v. 18: vigve devdh sametya td etc. annehmen. — Schwerer zu verstehen 
ist bhutdm. Es muss sich jedoch auf denselben Begriff wie bhntapdtim und 
bhutdhdm yd vagi beziehen, Wird Rudra “der Bhuta“ geuanut, oder deckt der 
Ausdruck eiiieii abstrakteren Begriff “das Wesen", “der Seiende", der danii 
euphemistisch imischreibond (etwa gleich e^a, esa devah : Rudra) liir Rudra steht? 
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Ich kehre zu Eudra zuruck. Wir kOnnen nicht mehr im 
Zweifel dariiber sein, wie man seinen Namen Bhutapati zu ver- 
stelien hat. Er hat diese Benennung als Herr und Fiihrej: von 
Damonen aller Art bekoinmen. Damit stehen wir, wie schon frliher 
hervorgehoben wurde, vor einem bestimmten Typus von Gbttern, 
der schon in vedischer Zeit mehrere Eeprasentanten gehabt 
haben muss und noch heute im indischen Volksglauben zahlreich 
vertreten ist. Dass Eudra in der genannten Hinsicht wdrklich 
schon zur vedischen Zeit, jedenfalls zur spatvedischen Zeit, als 
der Eeprasentant einer ganzen Klasse von Gottern aufgefasst 
werden darf, kann man aus einer Stelle des Qatarudriya, TS. 
lY 5. 11 f sehen (der Mantra findet sich in samtlichen Qakhas); 
ye hhiitanam adhipatayo vtqtkhasali Tcapardhiah (. . iemm sahasra- 
yojane \)a dhanvani tanmasiy, Ohne den geringsten Zweifel driickt 
hhutdndm adhipatayali den Begriff “Herrscher fiber Blmtas“^ und 
nicht “Beherrscber der Wesen‘' aus, welch letzteres Epitheton 
tibrigens kaum als Anrede an eine Gruppe dem Eudra unter- 
geordneter Gottheiten passt. Man vergleiche MBli, XIV 05. i ff. 
Yudhisthira, der mit seinen Briidern ausgezogen ist, um Maruttas 
verborgene Schatze zu holen, leitet die Ausgrabungen derselben 
mit einer religiosen Zereinonie ein. Dabei opfert man dem Qiva, 
den Kimkaras, den Yaksafursten {yalcsendra)^ Kubera und dem 
Manibhadra (einem Yaksafursten), den fibrigen Yaksas und don 
bhutdndm patayah (hh. pafayaQ ca ye, v. 7), w^eiter den iiahtam- 
cardni hhutdm. Die hhutdndm patayah sind offcnbar Damoneii- 
fuhrer gleichwie (^iva und werden hier wde im (jJatarudriya dem 
Anhang dieses Gottes zugezahlt’'. Als solche Bhutapatis wurden, 
wie wir sahen, in den Epen ausser Qiva z. B. auch Kubera, 
Skanda und Virupaksa bezeichnet. Sie sind samtlich DSmonen- 
ftirsten, s. Niiheres bei Hopkins, Ep. Myth. (resp. 142 ff., 227 ff.). 
Es ’ besteht Avohl kein Zweifel dariiber, dass Skanda wesentlich 

^ Sie werden als eine Kategorie neben anderen Kudras am Ende des 
Qatarudriya angeriifen, wo man sich boschworend an das ganze zahllose Dii- 
monenheer liudraa richfcet. 

* So Mahldhara. Weber tibersetzl. (LSt. 11 4G) “der Wesen Herren“, 
I'iigt aber in ^ner Aumerkung hiuzu: “Oder sollto bier bhuta gar in der spd- 
teren Bedeiitung von goblin zu nehroen sein, wie Mahldhara es will“. Mvm 
(OST. IV 276) “lords of beings“, Keith “the overlords of creature8“, Gbifitth 
“ministering spirits' lord8“, Eggeling (SBE. XLIII 155) “they who are the chiefs 
of spirits**. 

® Das Opfer gilt namlich ^iva und seinen Gan as (v, 1, 10). 
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der hier beruhrten Eigenschaft seine Stellung als Generalissimus 
(senapati) der Gbtter verdankt^. Denn seine Heerscharen sincl 
nichts anderes als sein damonisclies Gefolge — man sehe z. B. 
MBh. IX 46. 4 6 ff. .Pa 9 upati, heisst es bier (v. 46), gab Skanda 
ein grosses Heer von Bhutas aller Art (sarimhhutamahdcamum) — 
vgl. anch vv, 57 und 62, wo von diesem Heer als devanikdyd 
ndndhhutagands iathci und iJiutasamghdh gesprochen wdrd — und 
dieses Heer bestelit zum Teil aus den Skanda begleitenden zahl- 
reichen Damoninnen (Mlittern), vv. 1 — 44 und 54, die sonst in 
Biiumen, auf offenen Platzen und Kreuzw’egen, auf Leichenackern, 
in Gebirgen und Quellen hausen (41 f.). MBh. Ill 229.4 3 sind 
die Skanda umgebenden sarvahhutagandh mit seinen devasendh 
im v. 42 identisch. Devasenas hiessen, wie wir uns erinnern, 
auch lludras Damonenscharen^, und von Iludra-(^iva bekam Skanda 
den Oberbefehl der gbttlichen Heeresmacht (Hopkins Ep. Myth. 
227; vgl. oben). 

Es Avurde erwahnt, dass der moderne Volksglauben mehrere 
Gotter des hier bcsprochenen Typus konnt. So vvird Qiva 
Raksoghnamurti als ‘‘feasting on corpses in the company of 
bhutas, pretas, and jjisachas" dargestellt (Kiiishna Sastrt 148). 
Als Bhairava ist er “represented as being followed by all kinds 
of demons and spirits and riding on a dog“ (ibid. 151). Vira- 
bhadra, eine damonischo Gestalt in (^ivas Gefolge (als Bogleiter 
(^ivas schon iin MBh. bekannt, vgl. Hopkins a. a. O. 223) wdrd 
in dein (^ilparatna (angefvihrt bei Krishna Sastri 155) als auf 
einem Vetala reitend. und von seinen Ganas (d. h. seinem Da- 
monengefolge) uingeben beschrieben. Eine andere naheverw’andte 
Goitheit, Nandl 9 a, wdrd von (^iva als Flihrer seiner Ganas ein- 
gesetzt (ibid. 162). Der besonders in Sudindien selir |)opu]are 
Schutzgott Ayanar (als (^ivas Sohn vorgestellt) wdrd von Bhutas 
und Pi 9 acas begleitet (ibid. 230, Monier Williams, Brahmanism 
and Hinduism 218.). Airi, “a famous Hill BhM“, der als wdlder 
Jager in den Waldern umherschweift, erscheint uingeben von 
einem Gefolge von “fairies". “Those who see Airi face to face 
are burnt up by the flash of his eye or are torn pieces by 

‘ Ygl. Jacobi, Enc. of Rel. and Etb. II 807, 8p. 2; Bhandarkau, Vai.snavism 
and Saivism loO. 

® Oben S. 58. Es verdient besondere Beachtiiug, dass Skanda schon Man. 
(tf. II 14. 29 den Xainen Mahasena fiihrfc, offenbar als Dilmonenfiihrer. Als 
soldier wird er hier angerufen (boirn Vinayakaritas, s. gleicli unten). 
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his dogs, or have their livers extracted and eaten by the fairies 
who accompany him (Crooke, PR. 261 ff.). Wie wir erwarfcen 
konnen, gibt es anch Gottinnen, die als Fulirerinnen von allerlei 
Geistern und Damonen gedacht werden. So ist Kali ''followed by 
evil spirits, who fill the four quarters with their roar, and she roams 
about the earth riding on their shoulders" (Krishna Sastri 197), In 
gleicher Weise wird Jyestha, eine volkstiimliche Gottiii vom 
Durgiltypus als von "goblins, demons, and spirits" begleitet 
vorgestellt, Avahrend eine dritte dieser Fiihrerschaft iliren Kamen 
Bhutam^R verdankt (ibid. 216). — Dieser hier besproehonen 
Migenschaft als Dtoionenfuhrer und Damonenfursten habon es 
viele der genannten Ootter und Gottinnen zu verdaiiken, dass 
sic zu einer so grossen Itolle als Schutzgottheiten gekommen 
sind. So sagt Monier Williams a. a. O. 214 von Skanda-Siibrah- 
manya: “I found that his temples are eitlier frequented by those 
who seek through his inter\'ention to be delivered from evil 
spirits, or else by women, who hope by propitiating liiin 
to obtain handsome sons". Der Damonenftilirer Ayanar wird 
nacli dem namliclien Verfasser "iieAmr irsked for any positive 
good . . Ids province is to guard the fields, crops, and herds 
of the peasantry, and drive away their enemies the devils and 
fiends, who are ever on the watch to inflict disease, blight, and 
other calamities" (a. a. O. 218, A^gl. Krishna Sasttu 280). In 
ahnlicher Weise fungieren die schon fruher b(‘sprochene Avilde 
Darnonengottln Pidarl und der gespenstige Bluiironb die beide 
selbst dem Diimonen volk ganz nahe stelien, und die betrel'fende 
Ilolle ist ihnen aus demselben Grande Avie dem Skarida und 
dern Ayanar zugefallen^. Wio man erAvarten Icann, wird aucli 
(^hva, der OberlieiT aller diimonisclien Wesen, und seine Gemahlin 
gegon die Blmtas angerufen: "A person besot by them should 

^ Venkavva ))ei Krishna Sastri 22i'\ imd J. M. Douii:, l’;n)jnb Notes 
;md Queries I 25, Sp. 1. Bhairon ist rmter dem Xamen Bliut Bliairon 
ireibor der bOsen Otdster. Kr hat durchaus damoi)isch-^espenstig<'s We.s(‘n. 

* Vgl. waiter Crooke in der Enc. of Eel. and Itltli. IV 006 (“Worsliip of 
guardians“). Anch Vetala, ein Gespenst, das in tote Korper einzugolien pflegt 
und auf seiuon niichtlichen Falirtoii vou Geistern begleiUd. ist, schiitEt gegen 
hose Geister. Die hier besproclieno Eigeiischaft ist so charaktoristisch fiir jene 
Dilnioneiifahrer, dass Crooke, Enc. of Rel. and Etii. IV 000 8p. 1 f., die .Schutz- 
gottheiten (“guardians") in a) Gramadevatas oder lokale Dorfgottlieiton uml 
b) "the leaders of the hosts of evil spirits" einteilt. 
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invoke the gods and goddesses, especially Kali, Durga, and Siva, 
the last of whom is, as already noted, the Lord of Bhuts" (Obooke, 
PR. I 243 ). — "Weitaus der beliebteste unter den Schutzgdttem 
des hier besprochenen Typns ist im heutigen Indien indessen 
Oane9a oder Ganapati (Ganadhipa). Sein Name bezeichnet ihn 
ja als den Herrn der Ganas oder Damonenscharen — auch Qiva 
heisst Gane9a (MBh. Ill 39 . 79; Haravali nach Bit.), und “Ganas" 
WLirde in spateren Zeiten die gewohnliche Benennung seines 
Gefolges — und wie Skanda wird er als Sohn des Qi^a und 
Fiihrer seiner Scharen gedacht. Gaiie9a ist "Wegschaffer (Herr) 
der Hindernisse", vighneqa, der als soldier beim Beginne jeder 
Unternehmung angerufen wird. Bedenkt man, dass der gemeine 
Mann in Indien nodi heute Unfalle, Misserfolge, Wiederwartig- 
keiten aller Art nicht in erster Hand eigener Ungeschicklichkeit 
oder unglucklichenUmstanden,sondern vor allem dem Treiben bdiifer 
Geister zuschreibt, und waiter dass Gane9as Rolle als Sdiutzgott 
nodi immer aufs engste mit seiner Oberherrsdiaft liber die Ba- 
inonen zusammenhangt (vgl. z. B. Krishna Sastri 176 ), so dass 
er, wenn er nicht zufriedengestellt wird, auch durch seine Da- 
monenscharen die Hauser, Wege, Ernten und Herden heimsuchen 
kann (Monier Williams a. a. 0 . 216 ), so hat man wohl in “Gane9a dem 
Beseitiger von Hindernissen" lediglich den Damonenherrscher Ga- 
iie9a zu sehen h In dem erwUlinton Umstando miissen wir auch den 
Grund dafur suchen, dass G. ein Gott dor Gelehrsamkeit geworden 
ist. Auch hier fungiert er von Haus aus als Schutzgott'-^, denn wie 
jedes menschliche Uiiternehmen wird auch die literarische Wirksam- 
keit durch die Damonen in verschiedener Weise gestort und er- 
schwert. Gane9a war ursprllnglich ohne Zweifel ein Damonengott 

* "When I was nearly dashed to pieces by restive horses, one of which 
broke away from rny carriage and was precipitated over a precipice od the 
(Ihat between Poona and Mahal »alesvar‘% sagt Monieu Williams a. a, O. 21G, 
‘*I waa‘ told by a wiso-looking native who witnessed the accident that the road 
in that district was infested by demons who often caused accidents, and that 
if I had MKen care to propitiate Gancsa biifore starting I should liave escaped 
all molestation and all risk of being upset“. 

* Vgl. Monier Williams a. a. O. 211 f., Jacobi, Enc. of Rel. and Etli. II 
<S07, Sp. 2. 

* Daraus stainnit wohl auch sein Elefantenkopf her. Teilweise oder gftnz- 
liche Tiergestaltigkeit ist ein sehr kennzeichuender Zug der Damonen und der 
denselben nahestehenden Gdtter. Qiva ist kuvihhaharna^ ^ankukar?ia, gokarna 
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und Fiihrer von D^monenscharen gleich Eudra-Qiva, obgleich von 
Ideineren Dimensionen und vielleicht schon vbm Beginn einen 
unschuldigeren, gutmiitigeren Typus als dieser reprasentierend ^ 
Im MBh. XIII 150. 24 ff. werden ganegvara's, sarvabuthagane^- 
varcLSy vinaydka's^ ganas und bhuta's zusammen mit Iliidra, Nan- 
dl 9 vara etc. unter den Wesen genannt, denen man Verehrung 
bezeigen soli, und im (^^atarudriya (TS. IV 5. 4 e) ruft man ausser 
anderen Weseu im Gefolge Rudras {rudrah) auch ganah und 
gnnapatayah an, welche Benennungen von Mahidliara (zu VS. 
XVI 25) folgendermassen ausgelegt worden: devdnueara hlmta- 
vii'esd gandli; gandndm pdlahd ganapatayah, Ausser Gane 9 a, Gaii a- 
j)ati ist auch Vinayaka (vgl. oben) ein Name des G., und bier 
verriit sich, wie von Bhanuarkak hervorgehoben wird^, sehr 
deutlich das eigentliche Wesen des Gottes. Denn Vinayakas 
heilBsen im Man. Gr. II 14, wie wir gesehen liaben^, gewisse 
menschenfeindliche Krankheitsdamonen, die man mit einer 
besonderen Zeremonie versolinen muss, wenn man von ihnen 
angefallen wird. Diese Zeremonie findet sich auch in der Yajfia- 
valkyasmrti I 271 ff., aber hier wird nur ein Vinayaka erwahnt, 
der Sohn der Gottin Amhika, von Brahma und Rudra zum Ober- 
lierrn der Ganas und zum Beseitiger von Hindernissen auser- 
sehen {gandndm ddhipatye harmavighjiasiddhyartham tnniyojitah), 
aber sonst A^on ganz dersolben Natur wie seine vier Vorganger 
iin l^an. Gr. Dieser kann kein anderer als der Gott Gane 9 a 
sein, der also rein damonische Herkunft hat. Wir bekom- 
men, glaubo icli, durch diesen Ritus auch die richtige 
Deutung des Namens Vinayaka. Jacobi fasst denselben a. a. O. 
gleich Vighno 9 a als “remover of obstacJes" auf. Aber dies ist 
eine wenig angemessene Bezeichnung fur gefurchtete Krank- 
heitsdamonen, von denen es eine ganze Klasse gegeben haben 
muss^. Wir haben in vindyaJca vielmehr ein Synonym von 

(Raksasaattribiite), Hopkins, Ep. Myth. 220, Durgii ist kokamukhd, MBli. Vf 23. S. 
Als Gajahamurti sclilagt (,Uva einen ElefaiitendLimon, Kkishna Sastui 125. 

^ Dock hat man wohl auch mit dem Umstande zu rechneii, dass die 
ausserordentliclie Popiilaritlit des Gottes, speziell ^ als Schutz/[»ottheit, einen 
luildernden Einfluss auf sein Wesen ausgeiibt haben dilrfte. 

* a. a. O. 148. 

* Oben S. 57 f. 

* So ist Skanda vindyakasena, AV.-Pari^. 20.3; vgl. auch den angefiihrten 
MBh.-beleg und BR. unter dem Worte. 
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ganeija zu selien^ Das Wort bedeutet ja “Ftihrer, Loiter**. Die 
Vinayakas waren Damonenfiihrer, Bhiitapatis, Gane9varas, Ga- 
Tiapatis — ganz wie Skanda, Kubera tind Gane9a, man 

vergleiche das Nobeneinanderstellen der Vinayakas, Gane^varas 
und Sarvabhutagane9varas im MBh. XIII 150. 2 4 f. Man ver- 
steht dann ijire Stellnng in dem Vinayakaritns. Sie spielen hier 
dieselbe Belle wio Qiva, Skanda iind Kubera, die ja auch bei 
derselben Gelegenheit angerufen werden, nainlieli als Herrscher 
dor Krankheitsdamonen dio man in erster Hand zu beschwich- 
tigen hat. Wenn dem so ist, dann hat man in dem einen Vina- 
yaka-Gane9n, der in der Yajuavalkyasinrti an die Stelle der vior 
Vinayakas des Man. Gr. getreten ist, nieht etwa eine Zusammen- 
schinelznng der letzteren zii sehen, wie das BHAisfDARKAn a. a. 0. 
148 zu tun sclieint, sondern einfach einen primus inter pares, 
der die ubrigen verdrangt hat-\ — Ahnlich wie Ganeoa, Gana- 
pati, Vinayaka hat man schliesslich auch G:s Namen Vighne9a 
aiifzufassen. Er bezeichnete ilin m. E. von Hans aus sicher als 
Fuhrer (einer Klasse) von Dilmonen, nicht als “remover of ob- 
stacles**, wie z. B. Jacobi a. a. O. das Wort deuteth Vighna 
als nom. ag. “Zerbrecher, Zerstorer" lasst sich gut verstehen als 
Benennung von Damonen, und in der Tat findet sich der Aus- 
druck in dieser Verwendung im Hariv. 10697 nach einer Lesart: 
viyhnani heisst namlich dort eine Damonenklasse neben rdh^asah, 
pi</icdh, vindyakdh'\ Die Bedeutungsentwicklung des erwalinten 

^ bhutavinaijakay Fiihrer von Gespenstern, und Durgils BoinamtUi 

bhuianm/ikd, 

® Dio Zahl dor Vinayakas wird, wie bemerkt, mit vier an^^egeben, Man. 
Gp II 14. 2 u. 27, aber ausser iliuen werden auch melirerc andore Krankheits- 
damonen erwitbiifc. Im Yajnavalkyasmrti riift man, wie wir sahen, a\ich Gane<;as 
Mutter AmV>ika (Durgii) an. 

“ VViNTEiiNiTZ in .seinein .Artikel “Ganesa in the Maliabharata", JRAS., 189S 
p. '183 bozweifelt eiin* r('elle Vorbindung zwis(dien dem erwahnten Gotte uiid 
don Vinayakas. Die angefillirteii ludizien .scheinen mir indessen ganz bestimmt 
fiir eine .solcln* zu spreclien. Auch in der Beziehiing Gaiie<^*as zu den Miitterii 
— man verehrt ihn zusanimen mit diesen in der Katyayaiiasmrti T 11 — 14, und 
aiif den Bildvverken pflegen die siebon Matter (Dainoiiinnen) von VTrabhadra 
an dor iunen und Gane<,*a an der anderen Seite flankiert zu sein, Kkishna Sastki 
194, Fig. 122 — kommt sein diimonisclies Wesen zurn Ausdruck. 

* ‘‘Originally he seems to have been conceived as the 'remover of ol)- 
stacles’, as Ijis names Vindyaka and Viyhnc^a indicate. “ 

* BTI. unter %nnuyaka. Die iiltere Aiisgabe (in der Calc.-Ausgabe d-es MBh.) 
liat bhCddni statt viyh^idni. 
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Nainens des G. spiegelt also! die eigene Entwicklung des Gottes 
vom Damonenherrn zum Schutzgott und Wegraumer von Hinder- 
nissen wieder. 

Nach dem oben Angefuhrten sind keine besoiidoren Kom- 
inentare zu jenen vedischen Eiten notig, bei denen zusammen 
init Rudra aucli Scharen von allerlei Damoiien Opfer und Ver- 
cdirung empfangen — oder zu der Vorschrift A 9 valajanas, dass 
bei jedem Opfer an Rudra aucli eine Yerehrung der Hirnmels- 
gegenden, d. h. der Damonenwelt (init gewissen Rudrahymnen) 
stattfinden soli, zu dem im Kau^. S. angefuhrten Gebrauch, 
vor einer Reise dem Rudra und den Himmelsgegenden zu op- 
fern u. s. w. ^ Rudra war fur die Vorstellung der vedischen 
Inder unaufldslich mit der Damonenwelt verbunden. Bei den 
wichtigeren Riten, die man ihm widmete, durfte man die da- 
monischen Untergebenen des Gottes nicht vergessen, und durch 
angemessene Siihnung konnte man ihn dazu bewegen, seine 
Scharen im Zaume zu halten, so dass sie nicht die Menschen 
beschadigten. Audi heutzutage wird bei den Opfern und Fasten 
zu (^ivas und seiner Gemahlin Khre ihr Gefolge von Damonen 
juit Gabon bodacht, Ward I 110; 112 f., 192. 


Qatarudriya und Verwandtes. 

Von den hier angewandten Gesicht.s|>unkten aus muss man, wie 
wir hervorgehoben haben, auch das Q^^tarudriya betrachton* Dass 
der patarudriyahoma als ein der Dtoionenwolt und ihrem Beherr- 
scher Rudra geltender Suhneritus aufzufassen ist, braucht nach all 
dem Angefuhrten nicht bezweifdt zu werdtm und wird durch don 
Text selbst nahegelegt, der den Rudia als den Fiihrer von Heer- 
schajren {sendnl)^ TS. IV 5 . 2 a, und seine Rudras, die in Tausenden 
und aber Tausenden die Erde und das ganze Universum bevolkern 
(TS. IV 5 . 1 g; 11 a — n; vgl. Qat. Br. IX 1 . i, 6 ; it — 13; ir>; 
18 — 19; 30; 35 ff.) anruft. Damit sind jedoch nicht alle Schwierig- 
keiten fur das richtige Verstandnis des Qatarudriya beseitigt, wie 
aus dem Nachstehenden hervorgehen durfte. Oldenbkro sagt 
in seiner Rel. d. Veda 220 von der sjiatvedischen Rudragostali : 

^ Siehe oben S. 115 ff., 125 f. Zn der letzt genanuten 8itt; vgl. das obon 
iibor Grane(;as Rolle als Bescliiit/.or der Reisetubm angefiihrte. 
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‘‘Zuletzt hebe ich als eine Eigentumlicbkeit wenigstens des jlin- 
geren vediscben Eudrabypus — im Egveda scheinen Spuren 
davon nicht wahrnehmbar — die-Tendenz des Gottes her- 
vor, in massenhaften Anhaufungen von Benennungen, 
in ebenso massenhaften Wohnsitzen, in einer uberall 
sich kundgebenden Allgegenwart und Vervielfaltigung 
seines Wesens sich ins Unbestimmte auszudehnen Man 
feiert ihn als den grossen Gott, den Herrscher, den Viehherrn, 
den Gnadigen, den Gewaltigen, den Furchtbaren. Ein Abschnitt 
der Yajurveden bleibt init seiner Benennung das "Hundertrudra- 
kapitel" weit znrhck hinter der tatsiichlich dort angeh^uften 
Menge von Namen fur Eadra und die Eudras, die “tausendfacli 
zu Tausenden auf der Erde sind . . . die Eudras auf der Erde, 
in der Luft, im Himrnel". “Sein sind alle Namen, alle Heere, 
alle Erhabenheiten" (A9V. Gr. IV 8.40 f.). Uberall fiihlt man 
seine gefahrliche Nahe. An einem Kreuzweg soil man sprechen : 
‘‘Verehrung dem Eudra, der auf den Wegen wohnt". Mit ent- 
sprechenden Formeln verehrt man ihn bei einem Diingerhaufen 
als den Eudra der unter dem Vieh wohnt, an einer von Schlan- 
gen heimgesuchten Stelle als den Eudra, der unter den Schlan- 
gen wohnt, bei einem Wirbelwind als den Eudra, der in der 
Luft wohnt" u. s. W.2 — Was Oldenbero und andere zu dieser 
Auffassung veranlasst hat, wird wohl in erster Linie die eigentiim- 
liche Tatsache sein, welche wir unten zum Gegenstand eingehen- 
derer Besprechung maclien wollen, dass namlich mehrere Mantras 
im Qatarudriya und noch unzweideutiger gewisse Suhnformeln 
in den Grhyasutren dem Eudra Benennungen und Attribute zu 
geben scheinen, nach welchen der Gott fast allgegenwartig ware 
— an den verschiedensten Lokalitaten, in den verschiedensten 
Elementen, in den verschiedensten Situationen — und dazu auch 

^ Gesperrt vom Verfasser. 

* Vgl. hierzu auch v. Schkckder, WZKM. IX. 234 f.: “Sehr merkwurdig ist, 
wie or sich oft zu verviolfaltigeii scheint, in tausenden von Gestalten in alien 
Reichen der Natur erscheint und verehrt wird“ und Jacobi, Enc. of Rel. and 
Eth. II 812 Sp. 1 : “He (Rudra) thus appears as the leader of troops of beings 
greatly inferior, yet similar, to himself; it may therefore be assumed that 
from the beginning he was the representative of a class or rather classes of evil 
spirits and that the many Rudras whom the Satarudriya mentions have all 
been blended in the conception of the one Rudra, who is present 
in woods, streams, desert places" etc. (gesperrt von mir). 



Rudra. Untersuchuiigen zum altind. Glauben und Kultus 223; 

unfcer den versehiedensten Formen erscheine. So finden sich in der 
Qatarudriyalitanei Attribute wie: pathya, vanya, Tcak^ya, urvarya, 
Ichalyay gosthya, grkya, talpya^ urmya, srotasyay dvlpyay sudyay 
sarasyay Jcupya, avatyay budhnyay irinya, gusJcyay haritya, parnyay 
parnagadya, vatya, resmiya, meghya, vidyutya^ u. s. w. Ausser- 
dem begegnen Epitheta wie hrasva, vdmanay Irhant, varsiyas (der 
Kurze, der Zwergbafte, der Grosse, der noch GrOssere) ^ u. s. w. 
Die von OijDEnberg z, T. angefiihrten Beschw5rungsformeln aus 
den Grhyasutren finden sich Par. Gr. Ill 15.7 ff., 12 ff. und 
Hir. Gr. I 16. 8 ff. und lauten an der ersten Stelle: namo 
rudrdya pathirndCy svasti md sampdraya (so bespricht man einen 
Weg); namo rudrdya catuspathasadCy etc. (bei einem Kreuz- 

weg); namo rudrdydpsusade, svasti etc. (wenn man einen Strom 
ubersetzt); namo rudrdya vanasadCy svasti etc. (so redet man 
einen Wald an); namo rudrdya girisadCy svasti etc. (so einen 
Berg); namo rudrdya, pitrmdey svasti (einen Begrabnisplatz); 
namo rudrdya gakrtpindasadCy svasti etc. (eine Kuhhiirde) ^ — “und 
WO es sonst sei (yatra cdnyatrdpiy^ sagt das Sutra, “soli er 
’Verehrung dem Rudra’ sagen, denn Rudra ist dies alles nach 
der Qruti“ {rudro hy evedam sarvam Hi gruteh). Hir. hat namah 
pathisade vdtesave rudrdya, namo rudrdya pathisade, wenn man 
einen Kreuzweg passiert; namah pagusade etc. boi einem Mist- 
haufen; namah sarpasade etc. an einer von Schlangen heim- 
gesuchten Stelle; namontariJcsasade etc. bei einem Wirbelwind; 
namopsusade etc., wenn man in einen Strom steigt. Und wenn 
man sich einer gekennzeichneten (?) Stelle^, einem Opferplatz 
Oder einem grossen Baum nahert, soil man sagen: “Verehrung 
dem dort hausenden (tatsade) Rudra, dem dort hausenden Rudra 
Verehrung“. Auch das Man. Gy. kennt ahnliche Mantras (I 13. 10 


* Auf den Pfaderi, in den Wiildem, in den Dickichfcen, anf dem Saatfeld, 
in der Scheune, im Kuhstall, im Haiise. im Bett hauseud, in den Wogen, im 
Strom, anf der Insel, im Was.sergraben, im See, im Brannen, in der Grube, in 
der Tiefe, in Oden Gegenden, an durren Stellen, im GrUne, im Laub, im 
Laubabfall weilend, im Winde, irn Sturm, in der Wolke, im Blitz (?) seiend 
(blitzend?) (resp. TS. IV B. 7 g; 6 i; 8 g; 9 d, e; 5 o, p; 7 i, 1; 6 d; 9 a, i, m; 
7 p, n). 

® TS. IV 5. 5 h, i. 

® namag gakrtsade rudrdya^ namo rudraya gakrtsade | goHham asi namas te 
astu, md md himsi^ || nach Ap. Gr. 9. 3, MP. I 13. 8, bei einem Dungerhaufen. 

* eitram degam, Komm. pujaniyam, samnihitadevatdkam degam. 
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ff.), die hier ihren Platz im Hochzeitsritual liaben. Wenn der 
BrMtigam die Braut heimfuhrt und man zum Dorf hinauszieht, 
muss er murmeln: “namo rudraya. gramasade^ und weiter den 
Vers BV. I 114, i (an Euclra); bei einem einzelnstehenden Baum 
lautet der Spruch: *^namo riidrayailcavrJcsasade und ye V7%Hem 
gaspinjarah etc. (TS. IV 5. ii e), und in ahnlicher Weise be- 
spricht er einen Begrabnisplatz, eincn Kreuzweg und eine Furt, 
Wie wir sahen, musste nach demselben Texte der mit dem Argha 
bewirfcete Qast, ehe er den Madhuparka zu essen begann, ein 
paar Finger zuerst gegen Osten und sodann in jeder der ubrigen 
Himmelsgegenden emporstrecken, jedesmal mit der Formel ^namo 
riidraya pairasade^ (I 9. i3)^ Hierher gehort auch die Formel, 
die ein Snataka, der das Dorf auf einem Seitenweg betritt, nacli 
Ap. DhS. I 31. 2 1 zu murmeln hat, namo rudraya vastospataye 
Ein andrer Spruch an lludra kann den eben erwahnten ersetzen. 

Bezieht man alle diese Epitheta ohne weiteres auf lludra, 
d. h. lasst man sie lediglich ebensoviele Bestimmungen, Seiten 
Oder Eigenschaften des erwahnten Gottes ausdrucken, so dass 
wir uns lludra selbst als an alien diesen Lokalitaten, in alien 
diesen Situationen u. s. w. gegonwartig zu denken haben, danii 
kommt man unzweifelhaft zu der von OijDKNberg dargelegten 
eigentumlichen Betrachtungsweise, nach dem Iludras Personlich- 
keit ftir die jungere vedische Vorstellung auf dem Wege wiire, 
alle festen Umrisse zu verlieren und ins Unbestimmte zu ver- 
fliessen. Es liegt hier ohne Frage ein Problem vor, aber den 
von Oldenberg angedeuteten Weg zur Auflosung desselben 
konnen wir niclit betreten, wollen wir nicht in andere und noch 
unloslichere Widers|)rucho hineingeraten. lludra erscheint ja, 
wde zur Geiiiige deutlich geworden sein diiifte, in den jtingeren 
vedischen Texten als eine naiv gedachte, durchaus konkret- 
greifbare Gestalt mit festen und klaren IJmrissen. Seine aiisge- 

^ obeli S. 207. 

* Oldenbero, Die Weltanschauung der Bruhmanatexte 15'’: ^Ansgenommen 
vou dom uiiindividuelleu Aussehen der Gutter ist vor allem einer: Rudra, der 
Kritsoudor von Seuclieii tiber Menscli und V^ieh. Seine' Sclireckengestalt tritt 
jetzt sugar bestimniter liervor als im Rgveda ... In seiner gewaltigen Leben 
digkeit bereitet sich die des spiiteren Siva vor“. Barth, Les Religions de 
rinde 148*: “11 semljle quo ce dieu y ait (iiamlich im AV. und den Brahma 
na.s) pour airisi dire plus de corps quo les autres“. 
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pragte Individualitat und seine’ kraftigen, cliarakteristischen 
ausseren Zdge stechen sogar auf eine in die Augen fallende 
Weise gegen die Blasse u^d Konturlosigkeit der anderen Gotter* 
ab. Und init diesem Aussehen, so individuell und persbnlich 
cliarakterisiert wie nur moglich, begegnet er uns aucli im Qataru- 
driya ganz wie in den ubrigen spatvedischen Texten. Damit 
liisst sich nun aber die Allgegenwart und Allgestaltigkeit, die 
ihm nacli den angefuhrten Spriichen eigen sein sollto, unmoglicli 
vereinen. Individualitat bedeutet Begrenzung, auch fur Gbtter. 
Zwar besitzen auch die anthropomorplien Gutter, besonders wenn 
sio liudras Grbsse erreiclit haben, oine gowisse Ungebundenheit 
voin Raume, so dass sie, wo sie auch wollen, sich einfinden und 
sich zu erkennen geben konnen. Dass man sich aber eine solche 
Gottlieit wirklich als iiberall gegenwartig, iiberall hausend vor- 
stellte in der Weise, wie es die angefuhrten Mantras fiir Rudra 
nahezulegen scheinen: im Hause und im Bett, in Vielistallen und 
Schounen, in Stromen, Teichen und Brunnen, in der Luffc, in 
der Wolke und unter der P]rdo, im Laubwerk dei* Baiimo und 
im Laubabfall, ja, in dor Speiseschale, wonn man essen wilD — 
kurz gesagt an alien denkbaren Orten, in alien denkbaren Elo- 
menten, in alien inoglichen Situationen u. s. w., wo man ja 
librigens sonst nie von seiner Gegenvvart hurt und sich diesclbe 
nicht vorstellen kann^, das ist unannehmbar und wilrde die 
Individualitat des Gottes vollstandig zerreissen und ihn in eine 
Art formloses Protouswesen verwandeln Nun kdnnto man 
vielleicht gegen das Angefuhrte einwenden, es gelhe nur fur die 
volkstiimliche Rudragestalt. Hier bogegne uns aber Rudra in 

^ Man urteilt sicher ganz aus der Auffassung des Vollcsglaiibons heraiis, 
wenn man sagt, dass itiidra sclilechthiu zu gross war — dies auch in rein 
aus^rt^ni Sin tie — uin in der Speiseschale schinarotzeii zu konnen. 

® Es ist bemerkenswort, dass die Texto sonst nie von einer Allgegenwart 
des Rudra im oben angefuhrten Sinne sprechen. Er ist in dieser wie in an- 
dnren Beziehungen, wie wir gescheii, gleich den ubrigen indischen Volksgdttern 
selir menschlich gedacht. Er ist ein w'ilder Waldgiliiger, den man an einsamen 
Phitzen ausser den Grenzen des Dorfes trifft, er wohnt in den Bergen, er 
streift auf den Wegen uinher und findet sich auf den Kreuzwegen ein; wenn 
man ihn mit einer Opfergabe treffen will, sucht man einen Kreiizweg, scineii 
I/ieblingsplatz, auf etc. 

® V. ScHuosnEK spricht WZKM. IK 251 von der spiikhaften Vieigestaltig- 
keit des Rudra und der damit zusammenhangenden Violnamigkeit des (Jiva, 
15 E. Arbman, 
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priesterliohen Texten, die durch und durch von spekulativem 
GeJaalt seien, und fiir eine spekulative Auffassung — wenigstens 
die spekulative indische Auffassung — stelle es keine Unm<5g- 
lichkeit vor, den einen Gott Rudra in einer Unzahl von Mani- 
festationen uberall in der Natur und sonst in der Wirklichkeit 
wiederzufinden, ohne dabei seine Personlichkeit aufzuheben. So 
ungefahr fasste wohl v. Schuusdeii in Indiens Literatur und Cultur 
(1887) 344 ff. die Sadie auf. Er liebt hier hervor, dass es im 
Qatarudriya bei den verschiedenen Epitfaeia, die dort vorkommen, 
nicht immer deutlich ist, “ob das Wort nur als ein Epitlieton, 
oder als eine besondere Ersdieinungsforrn des Rudra, oder aber 
am Ende nocli als ein selbstandiger, naliestehender, wesensver- 
wandter Gott zu fassen ist“, hilft sidi aber iiber die Sdiwierig- 
keit mit der Vorstollung versdiiedener Ersdieinungsformen oder 
Gestalten des Gottes liinweg, die auch die Vorschmelzung und 
Identifizierung soldier von Rudra ursprunglidi versdiiedenen 
Gestalten wie derjenigen Bhavas und Qarvas mit dem Gotte 
vermittelt habeii sollten (345): “Wenn wir nun audi hier — im 
Qatarudriya — von einer grossen Vielheit von Rudras, Bhavas 
und Qarvas horen, so tritt doch an bestimmten Stellen deutlidi 
hervor, dass dies immer versdiiedene Gestalten, Ersdieinungs- 
formen {ru2)dni) des einen Rudra sind . . . Mehr und inehr muss 
dann in der folgenden Zeit diesor Rudra-Qiva mit seinen zahl- 
reichen Ersdieinungsformen einen einheitlidien Charakter ge- 
wonnen haben, sidi zu dem grossen Gott ^iva gestaltet odor 
verdiditet haben, bei welchem nun die Namen jener verschie- 
denen Ersdieinungsformen als mehr oder weniger gelaufige 
Beinamen sich vorfinden". v. ScHiiamEii vertritt also hier eine 
Auffassung des spiitvedisdien Rudra, die derjenigen Oldenbergs, 
falls ich die beiden Verfasser redit verstehe, wenigstens nahe 
kommt, und beide mtissen mit einer eigentumlichen Phase in der 
Entwicklung des Gottes laborieren, die in auffallendem Wider- 
spruch zu dem festen, einheitlichen Charakter der rigvedischen 


die ihre Eatsprecliung bei Dionysos und Odin finden sollten. Nun verhalt es 
sicli iiidessen so, dass diese Vielgestaltigkeit weder bei noch bei Rudra 

zu finden ist. Im Gegenteil zeigen die Gestalten beider Gutter eine bemer- 
kenswerte Unveriinderlichkeit, wo immer man ihnen begegneri mag. Dass 
Rudra unte,r verschiedenen Gestalten erscheinen sollte, vdird auch von den 
Texten nirgends behauptot, es wSxe denn im (Jatarudriya. 
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iind epischen Rudragestalt steht, was auch von beiden zuge- 
geben wird. Schon dieser Umstand macht ihre Auffassnng 
iiusserst unwahrscheinlich, und sie scheitert ganzlich an der 
Tatsaclie, dass Eudras Bild in den jiingeren vedischen Texten, 
wenn wir von den hier erorterten Stellen absehen, die voll- 
kommenste Ahnlichkeifc mit dem rigvedischen und epischen 
Eudratypus zeigt. Wir miissen also bei unseren Versuchen, 
die angefuhrten Stellen zu verstehen, von der Tatsache aus- 
gehen, dass wir in dem jiingeren vedischen Eudratypus die- 
selbe durcliaus individuell gepragte, scharf uinrisseno Gestalt 
wie in dem rigvedischen Eudra und im epischen Qiva vor uns 
haben, und mit dieser Grundvoraussetzung die Umstande ver- 
gleichen, die derselben zu widerstreiten scheinen. Und dabei 
haben wir zu bemerken, dass die spatvedische Eudragestalt zwar 
ihrem ganzen Ursprung und Charakter nach volkstiimlich ist, 
dass aber auch die priesterlichen Kroise in allem wesent- 
lichen dasselbe Bild des Gottes gehabt haben miissen. Denn 
es ist ja zunadist das Eudrabild dieser Kreise, das wir dui'cli 
die vedischen Texte kennen lernen. Ob nun trotzdem die be- 
sprochene scheinbare Vielgestaltigkeit und Allgegenwart Eudras 
in der oben angedeuteten Eichtung — durch Annaliine der Vor- 
stellung verschiedener Manifestationen, Erscheinungsformen des 
Gottes — ihre Deutung findet, werden wir spater zu entschei- 
den suchen. Hier ergibt sich indessen die Moglichkeit, ehe wir 
weiter gehen, den vorliegeiiden Problcmkomplex wesentlich zu 
vereinfachen. Es wurde von dem priesterlich spekulativen Ge-* 
halt der vedischen Texte gesprochen. Halt man daran fest, dann 
darf man aus der Tatsache, dass die Grundziige im Bilde Eudras 
in der Vorstellung sowohl der priesterlichen w’ie der volks- 
ttimlichen Kreise in allem wesentlichen dieselben gewesen sein 
miissen, freilich nicht ohne woiteres folgern, dass alio in den 
vedischen Texten anzutreffenden Vorstellungen iiber Eudra 
einen diesem Bilde entsprechenden, naiv volkstiimlichen Charakter 
haben miissen. Das hiesse ein Gleichheitszeichen setzen zwi- 
schen dem metaphysischen Denken der Priester und dem des 
Volkes. Eudras Gestalt, wie wir sie aus den jiingeren vedischen 
Tejcten entnehmen konnen, ist zwar ohne Zweifel einem ur- 
spriinglichen, unmittelbaren und naiven volkstiimlichen Glauben 
entsprpngen und tragt ganz und gar das Geprage desselben, 
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aber die erwahnten Texte bringen keineswegs immer diesen 
Glauben, sondern nur allzu Oft eine gelehrte, reflektierende, durcli 
Spekulation gewonnene Betrachtungsweiso zum Ausdruck, und 
so k5nnte es sich auch in dem hier erorfcerten Falle verhaltenJ. 
Es war jedenfalls ein Feliler Oldenbergs sowie v. Schrceders 
in seiner angefulirten Arbeit, dass sie mit diesem Unterschied 
zwischen volkstiimlichem Glauben und priesterlichen Anschau- 
ungen niclit rechneten. Dadurch warden sie — dies gilt wenigstens 
von Oldenberg — zu einer unlialtbaron Auffassiing von dem 
Charakter Eudras in der jiingeren vedischen Vorstellung verleitefc. 
Denn bei der Iludragestalt des volkstiimlichen Glaubens 
kann jedenfalls, wie sich von vornherein erwarten lasst und aus 
dem Charakter des Rudrabildes des IIV. sowie desjenigen der 
nachrig vedischen und epischen Texte zur Geniige hervorgeht, 
nicht jene Tendenz "in massenhaften Anhaufuiigen von Be- 
nennungen, in ebenso massenhaften Wohnsitzen, in einer ubcrall 
sich kimdgebenden Allgegenwart und Vervielfaltigung des Wesens 
des Gottes, sich ins Unbestiinmte auszudehnen", vorhanden ge- 
wesen sein. Und ebensowenig hat man hier mit irgend welchen 
Vorstellungen einer zahllosen Menge von Manifestationen des 
Gottes in verschiedonen Gebieten der ausseren Wirklichkoit zu 
rechnen, sondern Rudra war fiir die volkstumliche Vorstellung 
lediglich die naiv gedachto Gestalt, die uns in don vedischen 
und nachvedisclien Texten und auf den Bildwerkeii entgegen- 
tritt, in dieser Hinsicht vollstandig gleichen Oharakters wie alia 
jene Gotter und Gbttinnen, von denen es in dem spilteren in- 
dischen Yolksglauben wimmelt. Nun ist ja aber der spatvedische 
Rudra vor allem der Volksgott Rudra. Iin Yolksglauben hatte 
er alia seine Wurzeln, im priesterlichen Kulte dagegen war 
und blieb er ein Fremdling. Und dies bedeutet, dass er auch 
seine ganze Kntwicklung wesentlicli dem Yolksglauben «^und 
nicht den Spekulationen und Anschauungen der Priester und 
Philosophen verdankt. Unter solchen Umstanden ist es aber 
irrig, ohne weiteros, wie Oldenberg es tut, von durchgreifenden 
Veriinderungen, welche die Rudragestalt der jiingeren vedischen 
Texte erfahren habe, zu sprechen. Denn diose k5nnen — wenn 
solcho uberhaupt anzunehmen sind — hbehstens den Vorstellungen 


^ Vgl, oben S. 28 . 
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iiber ihn zukommen, wie sie in bestimmten, engeren Kreisen 
lierrschten. Das lieisst mit^ anderen Worten, man darf keines- 
wegs alles, was in den vedischen Texten iiber Rudra gesagt wird, 
als wesentlich, konstitutiv, fur seine Entwicklung bestimmend, 
ansehen. Vieles mag soinem Bilde nur sehr lose, so zu sagen 
von ausscn her, angefiigt worden sein, was den Charakter des- 
selben nicht wesentlich oder gar nachhaltig beeinflusste. Wir 
verstehen jetzt, warum Olbenbero keine Spuren der von ihm 
geltend gemachten Entwicklung des lludratypus im Rigveda 
finden konnte. Denn das rigvedische Rudrabild ist, wenn es 
auch, wie wir sehen werden, nicht ganzlich mit dem A^olkstum- 
lichen zusammenfallt, docli von gelehrten Spekulationen unbe- 
riilirt. Und wir brauchen nicht weiter/^'^io v. Schiicedek in 
seiner angefuhrten Arbeit, zu irgend welchen Theorien von einer 
Konsolidierung oder Verdichtung von Rudras Personlichkeit 
zu greifen, um den epischen (^iva aus Rudra zu erklaren. Fiir 
eine Untersuchung, die wie die vorliegende darauf ausgeht, den 
Grundcharakter des Gottes ausfindig zu machen, verliert mit 
dem eben Angefuhrten das von Oldenberg und v. Schrceder 
beriilirte Problem im wesentlichen seine Bedeutung. Und auch 
wenn wir es nicht fallen lassen wollen, ist es jotzt wesentlich 
vereinfacht Avorden. Wir haben es nunmehr nur mit der. brah- 
iiianischen Auffassung von Rudra zu tun, Avie dieSiP in ge- * 
wissen Suhnformeln des Qatarudriya und einiger Grhyasutren 
A'orzuliegen scheint, und diese Auffassung wenn moglich klar- 
zulegen. Dies soli unsere nachste Aufgabe sein. 

Wie wir sahen, wurden sowohl Oldenberg, der unter dem 
Rudra vanasad, dem Rudra apsumd etc. Rudra selbst als den 
dort oder dort seienden, also jedenfalls Avirkliche Manifestationen 
Rudras und nicht selbstiindige, ihm nahestehende AVescn verstand, 
wie V. ScHROSDER, der sich vielleicht eine etwas losere Vei bindung 
zwischen diesen rupdni, Erscheinungsformen, Rudras und so zu 
sagen der eigenen Person des Gottes dachte, von ihrer Voraus- 
setzung aus dazu veranlasst, dem Gott die feste individuelle 
Geschlossenheit, die ihn sowohl im RV. Avie in den Epen kenn- 
zeichnet, abzusprecben. Und in der Tat muss wohl eine Gott- 
heit, AA^enn sie wie hier als so viel umspannend, sich in so vielen 
konkreten Ersclieinungsforraen an den A^erschiedensten Punkten 
des Daseins manifestierend gedacht wird — vorausgcsetzt, dass 
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der Gedanke wirklich durchgeftihrt wird — auch in demselben 
Masse ihre individuellen Umrisse verlieren und in unbestimmte 
Formlosigkeit verfliessen oder in eine unpersonliche, abstrakte 
Idee, ein noutrales, qualit^sloses Brahman iibergehen. Wir 
sahen aber, dass die Eudragestalt auch in der jiingeren ve- 
dischen Zeit sowolil unter dem Volk wie in den gelehrten priester- 
lichen Kreisen durchaus ihre konkrete, fest abgegrenzte Indivi- 
dualitafc beibehielt. Wir miissen uns also, wie schon oben be- 
merkt wurde, von den in den angefuhrten Mantras enthaltenen 
Aussagen iiber Budra eine Anffassung bilden, die sich mit diesein 
Bilde des Gottes vertragt. Wir wollen die erwahnten Aussagen 
etwas naher betrachten. 

Wie V. ScHRacDEH in seiner angezogenen Arbeit bemerkt, 
ist es bei den verschiedenen im Qatarudrij^a enthaltenen Epitheta 
nicht immer so leicht zu entscheiden, ob sio als Beinamen von 
Budra oder als Bezeichnungen von selbstandigen Wesen aufzu- 
fassen sind. Dass sich die Siihnelitanci nicht nur an Budra, 
sondern auch an Scharen ihrn untergeordneter Wesen richtet, ist 
deutlich — Budra ist ja der Herr der Damonenwelt — und 
solange diese letzteren in grosseren, verschieden charakterisierten 
Gruppen zusammengefasst werden^, unterscheidet man sie leicht 
von Budra, Es iinterliegt indessen keinem Zweifel, dass auch 
eine ganze Beihe jener Epitheta, die nicht eine Gruppe bezeich- 
iien, sondern fiir ein einzelnes Wesen stehen, gar nicht auf 
Budra, jedenfalls nicht unmittelbar auf ilm, sondern auf ihm 
gegeniiber ganz selbstandige Wesen zu beziehen sind — namlich 
gerade jene oben besproclienen Beiworter, die sich nicht als 
Attribute von Budra auffassen lassen, ohne seine Individualitiit 
bestimmt zu beeintrachtigen. Dass diese Epitheta nicht auf 
Budra zu beziehen sind, scheint mir auch dadurch nahegelegt 
zu werden, dass sie nicht hier und da unter den iibrigen Bei- 
namen und Benennungen des Gottes zerstreut vorkoinmen, sondern 
in einer, wie es scheint, ziomlich ununterbrochenen Beihe — in 
der TS, sind es die Mantras IV 5. 5 h(?) bis 9 o, mit Einschal- 
tung einiger kleinerer Gruppen, die auf Budra selbst Bezug zu 
haben scheinen (so wohl 7 d — f mit den BeiwOrtern nimngm, 
imdhimanty tihpiem, ayudhhiy svayudha, sndhanvan\ und des-« 


^ TS. IV 5. 1 g, i; 3 f; 3 i— 4 r; 11 a — n. 
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gleichen sicher 8 a — 1) — zusammengefasst sind^. Man beachte 
in diesen Mantras die auffallend grosse Menge von Eigenschafts- 

_ — — # i 

^ Es lasst sich nicht mit Siclierlieit sagen, wo die Mantras an Budra zii 
Elide si lid und die an selbstandige Gottheiten begirmen, da der Text gar keine 
Ubergiinge markiert. Es hat deshalb den Anscheiii, als gehbrten alle Epitlieta 
5511 Budra selbst. Fiir die Verfasser des (Jatarudriya imd seine Beniitzer wird 
es nicht so gewesen sein. Fiir sie liesseii sich die Beiieiinungeii, welclie dem 
Budra zukamen, voii den iibrigeii leicht ausscheiden, da sie sich entweder auf 
bekannte Ziige in der Gestalt des Gottes bezogen oder doch mohr oder wo- 
iiiger geliiiifige Namen und Bezeichnungen von ihm waren; — denii niclits 
stelit der Annahine iin Wege, dass mehrere dieser Namen dem Gotte in ganz 
mechanisch-schablonenhaftor Weise beigelegt worden sein kbniien, ohne in 
iialierem odor iiberhaupt irgend eineni Ziisarnmenliang mit seinom Weseii odor 
sonst mit seiner Person zu stehen, ganz wie es bei jeneii endlosen Nameulisten 
der Fail ist, die im Hinduismus alien den grossen Gilttem — Visnu, Qiva, 
Durga, und auch Gane<;a, wio es scheint nicht riur bei den Sokton, die ihii als 
libchstes Wesen verehren (vgl. Krishna. Sastui 168 — 173) — zukommen, und 
dcroii Bezibiereri hier cine so aussorordoiitlich wichtigo Bolle spielt. Solelie 
Namonlisbni {namastotrd's^ ndmastavas) findon sicli bekanntlich stdioii im MBh, 
und steiuai schon hier in iiohem Ansehen, vgl. fiir Visnii MBh. Xfll 149.12ff. 
<soiiie tausend Namen); fiir (^iva MBh. XII 28 4.72 ff., XIII 17.30 ff. (beido 
Listen gebcn soiin? eiiitansond iiiitl acht Namen), VII 202.28 ff., Ill 39.74 ff. ; fiir 
Durga VI 23.4 ff. Es handolt sich bei diesen Namastotras um ein ganzlicU 
mecliariisclies, unterschiedslosos Anliiiufon aller ordenkbarer Namen auf den be- 
treffenden Gott oder die Gottin > — daruntor naturlich aucli Namen einer Menge 
anderor Gbttor — Attribnten, Gestalten, Formeri, Funktionen etc., alios in der 
deutlichen Absiclit, ilm als hoclistes Wesen liber alio (Jotter zn erhOhen und soin 
allbeherrscliendes, allumfas.soiides, alldurchdriiigendes W esen zum Ausdruck zu 
l)ringoii. MiA d«T wirk lichen Gestalt de.s Gottes hat dies ailes wenig oder niclits 
zu schaffen. Er beliiilt nacli wie vor sein altes, primitiv rnoiisclvlicln>.s Aii,s- 
seben, Aus dem jetzt Angefuhrten folgt indessen nicht, da.ss auch alle Epithetii 
des (,’atarudriya, die sicli nicht als Namen Kiidras odor als Bezeichnungen 
verschiedener Seiten seines Wesens oder seiner iUissereti Gestalt verstoluMi 
lasseii, in analoger Weise, d. li. nur als Beneimungen und Attribute von Budra, 
aufzufasson waren. Denu teils ist Budra im <j!!atarudriya kein liochster Gott 
irgend einer 8ekte, sonderii ein feindliches, au.s dem Kulte ausgestossenes Wesen, 
gegen welches man sich hier dnrch ein gross angelegtes Suhnopfer zu wehren 
sucht, teils siud die Namen des ^^^^^rudriya durchgehends von anderer Art als 
in ienen spiiteren Naraenlisteu, was schon beim ersten Vergleich in die Augeii 
springt. So vermisst man z. B. hier alle Namen von anderen GOttern ebenso 
wie alle jene Ideutifikationen des Gottes mit den verscliiedensten Wesen und 
Dingen, die in den Namastotras so zahlreich auftreten und wohl in letzter Hand 
tier pantheistischen Auffassuiig der hbchsten Gottheit als einer alldurchdringen- 
deii Weltseele eiitnommen sind. Andrerseits liaben alle jeno lokalen Epitheta, 
die ^inen so iivisserst wesentlichen Teil des ^atarudriya ausmachen, keine Ent-* 
sprechung in den spiiteren Namenlisten. 
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wOrtern, die eine Beziehung zu verscliiedenen Naturlokalitaten 
und anderen PMzen, Eleinenten etc. ausdriicken: zu Bergen und 
’Waldern, Wegen und Pfaden, Seen uhd Fliissen, Ufern, Furten 
und luseln, Quellen und Teichen, Gruben und Hohlen, der Unter- 
welt, Ackern und Scheunen, den Baumen, Haus und Hof, dem 
Bette, dem Winde und den Wolken etc. Man muss hier an jene 
ganze Welt von Dilmonen, Geistern und Gottlieiten aller Art 
gedacht haben, mit welclier die Volks pliantasie die Natur und 
die Umgebung des Menschen bevoikerte und die hier zu Eudras 
Anhang gezahlt, als sein Volk betrachtet wird Eine nahe 
Entsprechung bioten die in dem Qivanamastotra MBh. XII 
284. 7 2 ff. vorkommenden, an verscliiedene lludras gericliteten 
Formeln, von denen eine schon angefulirt worden ist; 

ye 'ngmthmndtrdh puntm dehasihdh sarvadchmdm | 
rahsantii te hi mam nityam nityam cdpydyayayitii mdni |j 
ye na rodanti dehasthd dehino rodayanti ca | 
harmyanti na hr,n/anti namas iehhyo *sttt nityaqali || 
ye nadlm samudrem parvatem guhdsu ca ] 


* Dies lilsst sich (lurch ein Beispeil veraiischaulichen. TS. IV 5.6 c findefc 
sicdi ein Ausdruck, apagalbha, der uninOglich aiif Rudra Bezug haben kaiin, 
Verglichen mit den aiigrenzenden Adjektiveii: jycyJia, kanhtha^ purvcijaj aparajciy 
madhyama muss das Wort abortivus (¥gl. Mahldharas alternative Deutung: cka- 
garbhdntarUah), d, h. das Gespenst einos nicht ausgotrageneii Kindes^ bezeichnen. 
Man vcrglehdie folgonden Spriich aus d(3in’ ^raddJiaritual der Baudhayanlya- 
scliule: ye nak patitd garbhd asrgbhdja iipdsatc^ tebhyah svajd svadhd namas, 
t'^nuvantu madantii ca (Baudh. (^r. II 10, p. 50. IG ff., vgl. Caland, Altind. Ahnen- 
cult 32 f.). Seeieii solcher Kinder Avurden also als blutdlirstige Dlinionon vor- 
g(^stellt. Wir firnhui sic MBh, XII 284. 174, in ein(3in Civauamastotra, als Weseii 
ill (,'ivas Gefolge (‘‘Rudras“, vgl. v, 181, und sieh weitcr unten im Texte) wieder: 

yc cdnupatitd garbhd yathd bhdgan updsatc | • 

namas tebhyah svadhd svdhd prdprmvantu mudam tu te ]| 

1st das der Godanke, der in (,kit. Br, IV 5. 2, 13 steckt, wenn die garhhdk als 
antariksdyatandh bezeichnet werden? — Es uuterliegt also wohl keinem Zweifel, 
dass wir in apagalbha boso Geister zu sehen haben, und analog, d. h. als Be- 
zeichnungen von Seeleu verschiedener Alter, kann man daiin auch jycstJia, 
kanistha etc. auffasstvn. — Dass die Seelen zu friili (z. B. vor oder bei der 
Geburt) gestorbener Kinder, wie iiberhaupt durch Unglucksfalle u. dgl. hin- 
j^schiedener Menschen, bCise Geister werden, ist eine sehr verbreitete Vor- 
stellung. Far das heutige Inditm vgl. Cbooke, PR. I 245, 259 ff., 271 f., 230 ff.; 
Raabe, Bijdrage tot de Kennis van het hind. Doodenritueel 36 ff., 48 ff., 55 ff. 
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vrTcsamulesu gosthesu Jcantdre gaharesu ca || 
catiispathesu rathydsu catvaresu tadem ca | 
hastyagvarathagdldsu jlrnodydndlayem ca || 
yesu pahcasii bhiltem digdsu vidigdsu ca | 
candrcirlcayor madhyagata ye ca ye ca candrdrlcaragmisu [| 
rasdtalagata ye ca ye ca tasmai paramgatdh 
namas tebhyo namas tebhyo namas tebJiyo 'sht nifyagah || 
ycmm na vidyate samlchyd pramdnam riipam eva ca j 
asamJchyeyagiind riidrd namas tebhyo \stu nityagah || 

(vv. 175 — 181). Man vergleiclie hierzu aucli die den Skanda 
begleitenden Dilmoninnen, die ihre Wohnsitze anf Kreuzwegen 
und Begnibnisplatzen, in Quellen, anf Bergen etc. haben (oben 
S. 216). 

Dass die bier besprochenen Epitheta des Qatarudriya wirklicli 
selbstlindige Wesen bezeichnen, scbeint mir aucb ans TS. IV 
5. 9 p — t (nnd den entspreclienden Mantras der librigen Yajur- 
voden): namo vah Tcirikehhyo devdiidm hrdayebhyo : nan^^ 
hhyo; namo vicinvatlcehhyo ; nama Jiama mmvatice- 

hyah bervorzugeben. AV'enn namlicb die betreffenden Mantras 
als eine Zusammenfassnng aller der vorbergebenden Verse zu 
versteben sind, was wabrs(3beinlicb ist^, dann bezeicbnen sie 
dieso als an eine Menge selbstiindiger Gottbeiten, nicbt an 
Eudra, gericbtet — sonst werden die Pliirale kirilcehhyo d. hrcL 
etc. nnerklarlicb^. 

^ Dass mail iiier eine abschliessendo Zusarnmenfassung inaeiit und sicli 
ail mehrerc sc bon angerufeiio Wesen so zu sa^en in Bauscb und Bogen wendet, 
ilarauf konnte sowobl vah^ “euch“, in p hindeuten, das bier ganz unvermittelt 
rnit dern ersten Plural eintritt ("‘eucb bier gonaniitfui soi Verebrung“) als aucb 
fler Uinstand, dass die Litanei sodarin (nacli don angofilhrton Pbiralon) wieder 
zu lludra zuriickkebrt (der Anuvaka 10 gebort namlicb ganz fiir Rudra wor- 
auf d«r 11. AnuYaka sich an die ganz(3 Welt von tausend und aber tausend 
die Erde, den Luftraum und den Hiinmel bevulkerndon Rudras wendet). — Die 
Katb. S. stimmt mit der T8. an der angofuhrten Stelle iibereiii. In der VS. lautot 
<ler Ubergang: nama isuhrdbhyo dhanuskrdbhya^ca vo namo; namo vah kirikebhyo 
dcvundm hrdayebhyah etc. wie die TS. Die MS. bat nur: namo yirikcbhyo dcvd- 
num etc. 

* Die vorgeschlagene Verteiliing der angefUbrten Mantras zwischen Rudra 
einorseibs und seinem Gefolge aiidrcrseits scbcint aucb in Cbereinstiinmnng 
^rnit dem Cat. Br. zu kommen. Es lieisst niimlich dort (IX 1. 1, 16 u. 18) von 
dem ersten sowobl wie worn zweiteii Anuvaka des XVI Kapitels der VS., d. b. 
den vv, *1 — 21 = TS. IV 5. 1 a — 3 g, dass sie einen Gott, Rudra, zuni Gogen- 
stand haben (ekadevatya). Dann folgen nacb deinselben Texte Opfer an die 



234 


Ernst Arbman 


. Die hier angewandte Betraclitungsweise bekommt eine wei- 
tere Sfclitze durch die schon angefuhrten Beschworungsspruche 
aus den Grhyasutren. Sehen wir einige derselben etwas naher 
an. Wenn man z. B. beim Essen die Foimel namo rudraya 
patrasade ausspricht, so meint man damit offenbar nicht, dass 
Rudra in der Speiseschale zugegen ist und den Essenden be- 
schadigt- Sondern wie sicli schon aus der den Spruch beglei- 
tenden Handlung ergibt, wollte man sich gegen Angriffe der 
Diimonenwelt iiberhaupt sicherstellen. Dass die Damonen den 
Essenden antasten und dabei selir zudringlicli werden, ist eine 
allgerneine Vorsteliung irn heutigen Indieii, die sich auch in den 
vedischen Texten deutlicli spuren lasst. “So, if a man is eating 
by lamp-light", sagt Crooke, PR. I 248, “and the liglit goes oat, 
he will cover the dish with his hands, which are, as we have 
already seen, scarers of demons, to preserve the food from the 
Rakshasa". “They — die Bhuts — also attack people after eating- 
sweets, so that if you treat a school to sweetmeats, the sweet- 
meat seller will also bring salt, of which he will give a pinch 
to each boy to take the sweet taste out of his mouth“ (ibid. 235, 
nacli Ibbetson; — Salz vertreibt Damonen). “On the other hand, 
they are very fond of milk, and no Panjabi woman likes her 
child to leave the house after drinking fresh milk. If she can- 
not prevent it from going, she puts some salt or ashes into 
its mouth to scare the Bhut“ (ibid. 237). In derselben Weise 
horen wir AV. V 29. 6 — s, wie die Picacas den Menschen beim 
Essen und Trinken — in der rohen und der gekochten Speise, 
in der Milch, iiri VVasser und in anderen Getranken — bescha,- 
digen. Auch im (^atarudriya sind diese Damonen — “Rudras“ 
— bedacht, TS. IV 5. ii g: ye annem vividhyanU patrem pihaio 
jandii etc. — Noch deutlicher lasst sich aus eiiiem anderep der 
angefuhrten Spriiche ersehen, dass man bei denselben nicht an 
Rudra selbst gedacht hat, namlich Ap. DhS. I 31. 21 : nmno rii- 
drdya vdsiospataye. Denn Vastospati ist ja nicht Rudra (vgl. 

jdtani (der Budras). Erst von den Mantras VS. XVI 47 ff. = TS, IV 5. 10 a ff. 
wird Avioder gesagt, dass sie einein Gott, Rudra, gebuhren — eine ihm zukom- 
inende “Nachaus\vahl“ {xipari^tdduddhdra). Der Text wtirde sich wohl kaum so 
ausgedriickt liabeii, wenn nicht die weitgrOsste Menge der Mantras VS. XVI» 
22 — 40, und also auch die vielen Adjektive mit singularer Form VS. XVI 28 — 40 
» TS. IV 5. 6 a — 0 o, fiir die Rudras vind nicht fiir Rudra gehbrte. 
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Hillebrandt, VM. II 1832). Und in analoger Weise hat man 
die iibrigen Formeln: namo rudrdyapsusade, rudrdydntariksasade, 
riidrdyailcavrlcsasadey rudrdya pitrsade^ rudrdya thihasade^ rudrdya 
tatsade zu verstelien. Ihr Sinn ist nicht: “Iludra (nom. propY.)^ 
deni dort nnd dort wohnenden, sei Verehrung". Die Verbindung 
zwischen dem Begriff rudra und den betreffenden Bestimmungen 
ist viel fester, Der Hauptton fallt auf die letzteren, die jedes- 
mal einen neuen Begriff konstituieren : ‘‘dem Rudra, der im 
Wasser haust etc., sei Verehrung". Man konnte sogar rudra 
auslassen, ohne den Sinn des Spruches zu vorriicken, ganz wie es 
bei jenen oben besproclienen Mantras des (,^atarudriya geschehen 
ist. Man vergieiche zu rudrah pathimd, vanasady tlrthasady an- 
tariJcsasady pagusady pdtrasad folgendo Epitlieta und Ausdriicke 
aus dem (^atarudj’iya, bzw. vanya (TS. IV 5. 6 i) ^^aZ/iT/a (7 g) 
und ye pathiraJcsayah (ii h), ilrthya (s m) und ye tlrthdni 

pracaranti ^li^^anginah (ii i), imtya, orsmiya (? p), gosthya (9 d), 
ye annesu vividhyanti pdtresu pibato jandn (i i g). Die betreffen- 
den Wesen sind jedesmal durcli die verschiedenen Wohnsitze 
11 . s. w., wo sie hausen, gekennzeichnet. Mit den betreffenden 
Sutraformeln wollte man also sagen: “Der Gottheit, dem Dilrnon, 
dem Goist etc., der im Wasser wolmt, dernjenigen, der in der Luft 
haust (boi einein Wirbelwinde, d. h. der in diosem lierf’ahrt), dem 
der bei (in) der Speiseschale, beirn Mistkuchen sitzt, diesem bringe 
ich Verehrung“ — denn Rudra selbst wurde nicht als im Wasser 
wohnend, in der Luft umherfliegend, auf dem Mistkuchen oder 
in der Speiseschale sitzend gedacht, ebensowenig wie Vastospati 
und Rudra ein und dasselbe Wesen war. Darnit stimmt es 
wolil iiberein, dass mehrere der in den Formeln erwiilinten Stellen 
als Wohnsitze oder Sammelplatze von allerlei Gottheiten und 
Geistorwesen bekannt waren. Das gilt natiirlich ganz beson- 
ders von den Kreuzwegen und Leichenplatzen. Dies gilt aucli 
von den grossen, einzelnstehenden Baiimen. Unter solchen Ban- 
men haben noch heute die kleinen Dorfheiligtiimer (dcvatdh) 
ihren Platz (oben s. 84), und die Krone des Baumes wird als 
der Wohnsitz der Gottheit gedacht (Crooke, PR. II 77 f. ; E. 
ScHLAGTNTW’^EiT, ludieu in Wort und Bild I 130, Abbildung ibid. 
121). Qeisterwesen aller Art nehmen in solchen Baurrien ihre 
Wohpung (Crooke a. a. 0. I 95, 129, 237, 248, 253, 255, 
271; II 77 1, 97 f., 100 f., 103 f. et passim). In den grossen 
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Baumen hansen die Gandharvas und Apsarasas nach AV. XIV 
2. 9, in Apvattha-, Nyagrodha-, Udumbara- und Plaksabauinen 
und in grossen Baumen haben sie inre Wohnsitze (AY. IV 37. 
4 f.; TS. Ill 4. 8, 4). In solchen Vorstellungen hat man offen- 
bar die Erklarung dafUr zu suchen, dass ein Snataka — d. h. der 
Vedastudiorendo, welcher nach geendeter Lehrzeit das Reini- 
gungsbad genommen hat und jetzt einer Menge Observanzen unter- 
Avorfen ist — nicht auf Buume klettern darf (Acv. Gr. Ill 9. o ; 
gahkh. Gr. IV 12. 27 ; Gobli. Gr. Ill 5. 31; Par. Gr. II 7. c), dass 
er niclit bei naclit — der Zeit der Damonen — Baumen nahe 
kornmen darf (Man. Dhg. IV 73) und dass Vedarezitieriing nicht 
geschehen darf, wenn man auf einen Baum gestiegen ist. Aus doin- 
selben Grund “a Hindu will never climb one of the varieties of 
fig, the Ficus cordifolia, except through dire necessity and if a 
Brahman is forced to ascend the Bel tree or .SCgle Mannelos for the 
purpose of obtaining the sacred trefoil so largely used in Saiva 
worship, he only does so after offering to the gods in general and 
to the Brahmadaitya in particular who may have taken up his 
abode in this special tree" (Crooke a. a. 0. II 77). Zu der hier ge- 
gebenen Deutung der angefuhrten Observanzen des Snataka vgl, 
seinen Bambusstab, der offenbar als eine Waffe gegen die Damonen 
aufzufassen ist (Hillebrandt, Itituallit. 180 — er ‘‘behutet**; der 
Udumbarastab des Somaopferers wird “Schlitzer*' genannt, ibid.). 
Noch heute tragen heilige Manner einen Bambusstab als Waffe 
gegen b6se Geister (Monier Williams, Brahmanism and Hinduism 
XXIT, vgl. das A^orsetzblatt). — Mit der Vorliebe der Damonen 
fur Schmutz und Kot (vgl. iah/tjmukisad) haben wir schon Be- 
kanntschaft gemacht (oben S, 198 f.), Walder, Wtisteneien und 
liberhaupt cinsame, Ode, wildePIatze (vgl. vanasad, girimd) werden 
nach indischer Vorstellung besonders von G cistern und Damo- 
nen heimgesucht (vgl. z. B. Lyall, Asiatic Studies I 21 f., 15 f.; 
CitooKE a. a. O. 1 278, 260, 261 f. ; Walhouse, On the Belief 
in Bhutas 409). Wirbelwinde (vgl. die Anrufung des Rudra 
antarilcmsad bei einem Wirbelwind) werden von Damonen her- 
vorgerufen; sie reiten den Wirbelwind und fahren im Sturm 
einher (Crooke a. a. 0. I 78, 80 ff., 267; AValhouse a. a. O. 
409 f.). ;Dies diirfte der Grund dafiir sein, dass Andarezitation 
bei Windstossen, Wirbelwinden, Sturm aufhOren muss (Q/iiikh. 
Gr. IV 7. 28 ; Par. Gr. II 11. 1; Man. Dhg. IV 102, 122). 
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Man vergleiche zu der hier geltend gemachten Auffassung 
der angefiihrten Radraspruche die Vorschriften mehrerer Grhya- 
siitren, nach welchen der Brautigam beim Heimfubren der Brant 
gewisso ominose Platze besprechen muss {pratimantrayati, Gobh. 
Or,). Dies gilt nach Gobh. (II 4. 2 ) von Kreuzwegen, Stro- 
men, Unebenlieiten des Bodens, grossen Baumon, Leiclienplat- 
zen — init den Mantras liV. X 85. 32 a: “Die Wegelagerer — 
d. h. die Damonen — die iin Hinterlialt liegen, sollen das Ehe 
paar niclit finden". Nach (^afikh. (I 15. 44 ff.) gilt es von Kronz- 
wegen, Leichenstatten, grossen Baumon u. s. av. mit verschie- 
denen RV.-Mantras. Ap. nennt (5. 2 b; 6. 4 — r>) u. a. Tirtlias, 
Kreuzwege, Leichenstatten, Baiime mit Milchsaft und gekenn- 
zeichnete Baumei, Stroine und Wiisteneion und schreibt verschie- 
dene Mantras vor, bei den Baumen Forineln gegen Gandharvas 
und Apsarasas. Wir erinnern uns, dass iiri Man. Gr. gerade fiir 
die hier besprocliene Gelegenheit Spriiche an Rudra vorgeschrie- 
ben warden — analog mit jenen der anderen Sutren — 

die bei Leichenpliitzen, Kreuzwegen, Tirthas und einzelnsteheiiden 
Baumen zu sprechen waren. Von hier aus haben wir Par, 
Gr, zu versbehen, wenn es dort heisst, dass man, “wo es auch 
soi“ “Verehrung deni Rudra" sagen soli. Man hat dies offen- 
bar zu tun, wenn man an ominose, i^erdachtige Stellcn koinmt, 
wo man die Nalie unheimlicher, gefiirchteter, verdachtiger We- 
sen fuhlt^, 

Wenn sich also die angeliihrten Formeln nur ganz allge- 
moin an die eine oder andere, an solchen Stellen liansende 
Gottheit richten, wie hat man dann den Ausdruck "Rudra“ zu 
verstehen, der jedesinal dern lokaleii Epitheton lu^rangelit? Am 
bequomsten ware es, darin nur ein Appellativ: “dor Rudra, d. h. 
die zum Anhange Rudras gehorendo Gottheit, der Diiinon, der 
da lOder dort wohnt", zu sehen. Dies ware sicher brahmanischer 


^ lakfimatiyd vrk^dh — nach den Komin. gleichbedeviteiid mit als Grenz- 
zeichen dieuenden Bilumcn, s. Man. Dh(J. VIO 240 und v^l. weitor ulxjr solohe 
^ekennzeichneten Baurne Par. Gr. HI 15.21; Ap. Gr 9.3 und Winternitz, Daa 
altind. Hoclizeitsrit. 95 f. 

* Vgl. die Vorsclirift des Hir. Gr., dass man boi einem citro degah, nach 
dem Koinm. einem heiligeii Platze, oiner Stcllo, wo eino “Devata“ gelegen ist, 
namo rudruya sprechen solle (obeii S. 223 und Aiim. 4). 
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Sprachgebrauch, wie aus dem Qatarudriya ersichtlich ist, wo 
man unter der Benennung ‘‘Rndras*^ die gauze Damonenwelt 
zusammenfasst, und kommt jedenfalls dem eigentlichen Sinne 
der angefiihrten Formeln am nachsten, die sich ja nicht an 
lludra in Person richten, Jedoch ist es moglich, wenn nicht 
wahrscheinlich, dass eine andero tJbersetzung formell richtiger 
ist. Es handelt sich darum, ob nicht jene Rudras zuletzt doch 
in irgend welcher Weise als Manifestationen von Rudra aufge- 
fasst sind. Wir haben fur diese Frage nur ein ziemlich spar- 
liches Material zu unsrer Verfiigimg. Das (^atarudriya gibt uns 
keinen sicheren Leitfaden. Man kcSnnte einen Schlussvers in 
der MS. (II 9. lo): ^Utghorebhyo atha ghorebhyo aghoraghoratare- 
bhya^cdy sarvatah q.arvaQarvchhyo namas te rudra rupebhyo namah^ 
auf alio in das (^atarudriya aufgenornmenen Epitheta und also 
auch auf alle dort angerufeneii selbstUndigen Gottheiten und 
Scharen der Rudras beziohen, die dann samtlich als Rudras 
rupani auf go fasst sindh Festeren Boden gewinnen wir mit der 
oben aus dem Ap. DhS, angefiihrten Formel: namo rudraya 
vastospataye, Hier wird Rudra mit einer anderen Gottheit iden- 
tifiziort, was durch TBr. Ill 7. 9, 7, A{). (^r. XIII 20. i und vor 
allem durch TS. Ill 4. lo, a bestatigt wird. An der letzteren 
Stelle wird ja ausdrucklich gesagt, dass Vastospati Rudra ist. 
Dio Frage ist, wie viol oder w^as man eigentlich in cine solche 
Identifizierung hineinzulegen hat. Kbenso wie mit Vastospati, 
wird Rudra, wenn auch ungleich haufiger, bekanntlich auch mit 
Agni gleichgestellt. “Rudra ist Agni", oder umgekehrt, ist eine 
Wendung, die in den spateren vedischen Texten sehr oft vor- 
kommt^, allzu oft, als dass man nur an einen willkurlichen Einfall 
denken konnte. Vielmehr ist die Vorbiiidung oine festgewordene 
und muss tief in der Vorstellungs weise der Theologen begriindet 

^ Der Voi^s liat wohl jedenfalls ^ossere Tragweite als ^at. Br. IX 1. 1, 24, 
wo von den Epitheta drapij andhasas patih^ daridra^ mlalohita (TS. IV 5. 10 a) 
gesagt wil'd: “Dies sind Naiuen und Eorinen {ndmdni rupdni ca) von Ttudra“. 
Mit “Namen tmd .Forinen“ ist also nur Kudra selbst unter verschiedenen Namen, 
in etwas verschiedenen Eiinktionen, etwas verschiedenem Jinsseren Gewaude 
u. s. \v. gemeint, nicht selbstandige Manifestationen von ilim. 

’ Eine Menge Belege gil)t Hillebrandt, VM. II 194 ff. mit Anmerkimgen, 
1828. Sieh noch z. B. (^at. Br. VI 1. 3, 10 u. 18; IX 1. 1, 1 ff.; TS. I 5, 1, 1. Die 
Verbindung zwischen den beiden GOttem ist in den Epen noch lebendig, MBh. 
Ill 229. 27 ff.; 231. 9 ff. 
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sein. Die Kunst isfc aber herausfinden zu kOnnen, welcber Ge- 
danke ihr zugrunde liegt. Dieser Gedanke scheint mir indessen 
unzvveideutig aus folgenden Beispielen hervorzugehen. In einer 
seiner furcliterlichsten Formen, als Pa 9 upatamurti, erscheint Qiva 
auf den Bildwerken mit gestraubtem, flammendem Haar. Er 
hat nach Krishna Sastri (148) "a fierce face, knitted brows 
over his three eyes, and a hair red like flames of fire, bristling 
erect on the head“. ‘‘The terrible form of Siva, known as Pasu- 
patamiirti, has the jatamaTcuta with flames of fire surrounding it“ 
(ibid. 268), s. Fig. 95 (im Texte) und Plate I Fig. 11. Nun heisst 
Iludra-(^iva an mehreren Stellen im MBh. (z. B. VII 202. ai; 
X 17. ii; XIII 17. 4 6; XIY 8. i6) und schon im Qatarudriya 
(TS. IV 5. 2 e; VS. XVI 17; MS. II 9. 3 ; Kath. S. XVII 12) 
hariJcega, wahrend er sonst nllagiJchanda ist und als schwarzhaarig 
abgebildet wird. Da hari: gelb, blond, und nlla, schwarzblau, 
sich unmoglich mit einander vereinen lassen und harikega ebenso 
wie nllacilchanda offenbar etwas ftir den Gott (Jharaktoristisches 
ausdriicken soil, mussen wir annelimen, dass das flaramende 
Haar schon in epischer und spatvedischer Zedt ein Kennzeichen 
Rudra-Qivas war. Diese Bedeutung kann sehr wolil in harikega 
gelegt warden. Denn hari ist die Farbo des Feuers und hart-- 
kera ist Attribut Agiiis und der Sonne (Bll. unter den betref- 
fenden Worterii)^ Wir werden sogleich sehon, dass auch andere 
Umstiinde als die eben angeluhrten fur die hier dargestellte 
Auffassung sprechen. Es unterliegt keinem Zweifel, dass (^ivas 
flammendes Haar 2 die furchterliche, verzehrende Wildheit des 
Gottes ausdriickt. Daruin findet man ahnliclie Zugo auch bei 
anderen Gottheiten des gleichen Charakters, So hat Camunda, 
eine furchterliche Form der Durga, nach Kiusiina Sastki (194) 
“red hair glowing like fire“, und Kfila-Pldari, eine Dorfgottin 
ganz desselben Typus, wird von llai Bahadur Verikayya (zitiort 
ibid. 2243 ) als eine sitzende Gottin beschrieben “with fire issuing 
from her whole body to indicate her great wrath“. Dieselbe 
Vorstellungsweise begegnet uns an mehreren Stellen im MBh. 


^ Weber tibersetzt (I.St. II 34) harilcega als Attribut Rudras im (^ata- 
rudriya mit “gelbhaarig (von den Flamnien)“, Keith (TS.) dagegen mit “green- 
haired“ und Eggeling (SBE. XLIII 151) mit “gold- locked". 

* Qiva erscheint bisweilen mit Feuer in seiner Schale (kapdla\ s. Krishxa 
Sastri 148 (Baksoghnamurti), Plate III Fig. 6 und Fig. 50 (im Texte). 
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(JJiva ist MBh. Ill 173. 4 2 dipta, arlcajvalanamurdhajay und seine 
damonischen Begleiter werden als dlptasyanayanah, pradlptaiie- 
trajihvdh, jvdldvarndh^ jvdldJcegdh (X 7. i6, 22 , 23 ) beschrieben, 
(^ivas Diener Nandin steht an der Seite seines Herrn pragrhya 
jvalitam gulam dlpyamdnah svatejasd (XII 283. 1 e). Den besten 
Kommentar zu dem liier Angefiihrten bekommen wir aus einein 
MBh. X 18 vorliegenden Mythus von der Ausscliliessung Rndras 
v"om Opfer durcli die librigen Gotter und von seinen dadurch her- 
vorgerufenen liepressalien gegen diese: liudra lasst sich zuletzt ver- 
sohnen und wirft seinen Zorn ins Wasser; aus seinem Zorn wird 
ein Feuer, das das Wasser iminer wieder vertrocknen macht, 
Nach solchen Analogien hat man es zu verstehen, vvenn gesagt 
wird, dass Eudras furchtbares, grausiges Selbst Feuer, Blitz, 
Sonne ist^. Das wilde, zornigo Wesen Eudras und mit ihixi 
verwandtor Gotthoiten wird also als Fouer aufgefasst^. 

Auf diose Verwandtschaft Eudras mit dem Feuer griindet 
sich nun auch ohne Zweilel die in don vedisclien Texten so oft 
vorkommonde Verbindung oder Identifizierung dieses Gottes 
mit Agni, die als auf rein spekulativem Wage durchgefuhrt auf- 
zufassen ist. Dass Eudras IdentiUit mit Agni zuniiclist und von 
Hans aus eine Identitat dos Wesens, nicht eine Identitiit der 
Person ist, das leiiren uns auch mehrere der vedisclien Bclege 
und die Auslegungen der* Kommentatoren. Nicht das Feuer 
als solchos und unter alien Umstiinden ist Eudra, Man driickt 
dies so aus, dass Eudra Agnis ghorci tanuh (TS. 11 2. 2 , 3 ), 


^ itgnT ghovd tanur yasya so 'gnir vidyut sa hhdskarah (MBh. XTII 161. 3 ff ). 

® Mivn branclit fiir iUes(i Anffi\s.smi;<::;swoise koine bosondere Erklftrung z\i 
sTicheri. Auch wir denkeii uns ja die psychischen Phanomeno nach dor Ana- 
logic materiellcr V^erhtlltnisse \ind Erscheinnngon, wie man avis den der Aus- 
souwelt entnoinmonen Motaphern sehen kann, zii denon die Sprache ih^e Zn- 
fliichfc nelirnen luviss, um die er.storoii ausdriickeii zvi konnen. Zu den oben 
augefiilirten Vorstellungen vergleiclie man Ausdriicke wie “Hitze, Erhitzung, 
hitzig, Feuer, Feurigkeit, zorntintbrannt, glllhciider, flammender Zorn, bren- 
nende Wut“. Was fiir vins aber Analogien sind, das ]>odeutet fiir eine primi- 
tivere Auffassuugsweise reollo Identitiit. Kudras Zorn und Wildheit sind 
Feuer. — Ist. Iludras V’^erwandtschaft mit Agni in dieser Weise zu verstehen, 
danu darf man offeubar daraus keine Beziehung des Gottes zur gliihenden 
Sonunerhitze od. dgl. ableiten, wie Hillebrandt es tut (VM. II 104 ff. Der 
‘‘schreckliche“ oder “zornige“ Agni-Rudra sei Gott der heissen und der Re- 
genzeit). 



Rudra. Untersuchungen zum altind. Glauben und Kultus 241 

rudriya tanuh (TS. I 2. 1 1 e) isfc. tanu"^ ist ein in der Terminologie 
der Brahmanaspeknlation sehr h^nfiges Ausdruck, der besonders 
gebraucht wird, um versahiedene Seiten, Eigenschaften, KrUfbe* 
irgend einer Wesenheit, einer personlichen oder unpersSnlichen, zu 
bezeichnen, wobei aber festzulialfcen ist, dass man diesen ^Eigen- 
scliaften*^ nach primitiver, unsrem Denken ganz fremder Vor- 
stellungsweise ein selbstandiges, substantielles, kCrperliches Wesen 
beilegt. Als solche tanus konnen ganz beliebige Eigenschaften, 
Wirksamkeiten u. s. w. eines Wesens vorgestellt werden. "Agni 
uberbringt Gottern nnd Manen das Opfer — so hat er eine 
(Gotter)spendenbringcnde und eine totenopferbringende tanii^. 
Aus der Frau vertreibt man bei den Hochzeitszeremonien ihre 
dem Gatten Tod bringende tanu, die tanu der Sohnlosigkeit, 
die tanti der Herdenlosigkeit. Obgleicli dem einen oder anderen 
AVesen innewohnend, stehen die tanus zu demselben in sehr 
freiem A^erhaltnis. Sie konnen sich von dem Wesen ablosen 
(durch das AV’esen selbst abgetrennt werden) und selbstandig 
vorhanden sein. "So dient mannigfacli die Vorstellurig der tanu 
dem Wunsch, eine Wesenheit in verschiedene Elemente zu 
zerlegen, die einen von diesen in Tiitiglceit zu setzen, andre 
auszuschalten, Teile der Gesamtsubstanz aus ihr heraus zu ver- 
legen" (Oldenberg a. a. O. 102)2. Mehrfach wird von den 
freundlichen {qiva^ syona) und den furcliterlichen tonus eines 
AVesens gesprochen. Halt man dioso primitive Anschauungs* 
weise fest im Auge, so kann man tanu, wenn es sich um per- 
sonlich vorgestellte Wesen handelt, mit "Ich", “Selbst" uber- 
setzen, vgl. alinliche in den modernen Sprachen verwendete 
Ausdriicke wie “mein zweites Ich“, “mein schlechteres, mein 
besseres Ich“. Agnis hrura oder rudriya tanuh ist also die 
fiirchterliche, gefahrliche Seite in Agnis AVesen, und wenn diese 
voVlierrschend wird, ist Agiii Itudra, was vom Komm. zu TS. 
durch krurah, Tcruro bhutva (TS. Ill 4 . lo, 3 ; A"II 5 . I 6 , 1 ) erklilrt 

^ tanu bezeichnet KOrper, (als kbrperlicli vorgestelltcs) Selbst. Vg^l. ffir 
den Ausdruck Oli>f:nbero, Die Weltaiischaviu ng der Brahmanatexte 100 ff., der 
hier iiber die Terminologie der Bralimanaspekidation sowie Uber die fiir diese 
Spekulation charakteristiachen Aiiscliauungen und Denkgcwohnheiten eingeheiid 
und feinsinnig haiidelt. 

® Vgl. z, B. den oben S. 165 angefuhrten Mythvis, nach welchem Rudra aus 
den fdrchterlicbsten tanii's der GOtter entstaud, wenn diese zusaminengebracht - 
warden. 

16 E. Arbman. 
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wird, vgl. den Komm. zu TMBr. XII 4. 24, agnir vai ruro ru^- 
dro ^gnih: *^rudras tlJcsno rudrdtmaJco vd agnih^, Der als Rudra 
• gedeutete Agni ist immer Tcrurah^ ygl. ausser den eben ange- 
fiihrten Stellen TS. II 6 . e, 6 f. ; TBr. Ill 9. 11, 3; Br. I 
7 , 3, 2 fl; MS. I 4 . 12, p. 63 , 10; TS. Ill 1 . 3, 1 f.; Qat. Br. IX 
1 , 1, 1 ff. Agni ist also nur Trager von Rudras Wesenheit. 
— l)as hier besprochene Verhaltnis zweier Wesen kann auch 
in anderer Weise, durch einen anderen Begriff ausgedruckt 
werden: die eine Wesenheit ist rupay Gestalt, Erscheinnngs- 
forin, der anderen. Wie fiir tmiUy so wird auch fur rupa auf 
OiiDENBKKGS angeftilirte Arbeit verwiesen^. Agni, der sich vor 
Prajapati verstecken will, geht in die fiinf Tiere Mensch, Pferd, 
Hind, Schaf, Ziege ein. “Er wurde diese fiinf Tiere“, "Sie 
sind Agni^, was daran zu sehen ist, dass ihre Augen wie 
Agnis Flamine leuchten, dass von ilinen Dampf ausgeht wie 
vom Agni Rauch, und dass sie Kot entleeren, wie Agnis Asche 
niederfallt" (Qat. Br. VI 2 . 1, 1 ff.). Wie lose die Beziehimg 
zwischen einem Wesen und seinen ru2)as nach unsrer Betrach- 
tungsweise sein kann, geht aus einein fiir unsre speziello Frage 
wichtigen Beispiol hervor. Im Anschluss an eine bei der Sail- 
trarnanlfeier vorkommende Zeremonie hat das Qat. Br. (XII 7 . 3, 
20) folgendo schon angefiihrte (vgl. oben S. 33 ) Erwagung: 
“Ein rujya jener schlimmen Gottheit (d. h. Riidras) sind diese 
grausigen Waldtiere (Wolf, Tiger, Lowe). Den Surabechern inengt 
er die Haare dieser Tiere bei. So legt er in die Sura dies Rudra- 
artige {raiidram), weshalb man beiin Trinken von Sura einen 
wilden Sinn bekommt“. Wenn man also hier die wilden Tiere als 
eine Erscheinungsform von Rudra bezeichnet, so sagt man damit, 
in unsre Sprache llbersetzt, nicht mehr, als dass sie an Rudras 
Wesen Tail haben, von seiner Natur sind 2. Dass das Vorhanden- 
sein soldier rupa's eines Gottes sein individuelles Wesen fiir die 
Vorstellung in keiner AVeise beeintrachtigt, ist offenbar. 

Hier muss noch eine andere fiir die Brahmanaphilosophie 
sehr charakteristische Methode, die Wesenseinheit oder Wesens- 
verwandtschaft verschiedener Subjekte auszudriicken, kurz beriihrt 

^ GewOhnlich ist riipa “das Wesen vonseiten seiner Erscheinung oder 
kurzweg seine Ersclieinung, eine seiner vielen Ersclieinungen“, ibid. 109. 

* Vgl. die Auffassung von dem beim Opfer oft verwendeten schwarzen Anti- 
lopenfell als “einer Gestalt des Brahman” (das Beispiel bei Oij)I 3 Nderg a. a. 0. 112). 
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^-evden, namlich die Identifikation Fur dergleiche Identifika- 
tionen, sowohl solcho fester^n Charakters wie solche, die einem 
zufalligen Einfall oder dem Bedurfnis des Augenblickes ihre 
Entstehung verdanken, gibt es in den Brahmanas keine Grenzen. 
Visnu ist das Opfer; der durch die Diksa geweihte ist ein Em- 
bryo; der Fruhling ist der Brahman enstand; der Sommer der 
Adel; die Eegenzeit das gemeine Volk (Qat. Br. II 1. 3, 6); die 
fiinf Teile der Opfermelodie sind die fiinf Weltniume, Erde, Feuer, 
Liiftraum, Sonne, Himmel. Sie sind auch die fiinf Jalireszeiten: 
Fruhling, Sommer, Eegenzeit, Herbst, Winter. Weiter die fiinf 
Aternknifte: Atem, Eede, Auge, Ohr, Geist — und mehr dazu 
{(.^hand. Up. II 2 ff. Die Beispiele finden sich bei Olbenbekg a. a. 
0. 112 f.). Wie schon die hier angofuhrten Beispiele zu erkennen 
geben, handelt es sich bei diesen Identifikationen durchaus nicht 
iinmer um wirkliclie Identitai. Dies kann man sehr deiitlich 
auch daraus ersehen, dass ganz gleichwertig mit den Identifika- 
tionen Begriffo auftreten wie: riipa einer Wesenheit sein (die 
fiinf Tiere oben waren rtipas von Agni: ‘‘sie sind Agni“; weitere 
Beispiele bei Olbenbeug 114); Gegenbild (pratima) von etwas 
sein; der Aiisdrnck ‘‘wie‘‘: yatha, iva; Aiisd rucks weison mit 
abgeleiteten Adjektiven: dgneyay jjvajdjyatya, '“von Agni stam- 
mond, seine Natur besitzend" etc., und weiter andero Wen- 
diingen: Geboren-, Gebildetsein aus einer Wesenlieit, Besitz, Zu- 
goliorigkeit eines Wesens (Agni ist Gayatrl, das Gayatriversmass 
Agnis Metrum), s. Oldenbeiui 114 ff. Weiter aus den Begriin- 
dungen, die fiir die Identifizierungen gegeben werden: Die Netz- 
liaiit des Opfertieres ist dasselbe wie der Samen, denn beides zer- 
fliesst, beides ist Aveisslicli und knochenlos (Ait. Br. II 14, 2); das 
Wasser ist das Eecht, denn wenn AVasserreichtiim herrscht, geht 
alles 'Techtmassig zu, tritt aber Eegenmangel ein, dann beraubt der 
StUrkere den SchwUcheren, Qat. Br. XI 1. 6, 24, (s. Oedenbekg 
a. a. O. 118 f.). Sehr haufig wird, wie bekannt, das Identifizieren 
zweier Wosenheiten mit ihrer Namenahnlichkeit begrtindet. 

Es ergibt sich also, dass diese Identifikationen, auch die- 
jenigen festeren Charakters, was man nun auch in dieselben 

^ Ich. verweise auch fUr die.se auf Oldeniierg, a. a. O. 110 ff. Mit Rocht 
hebt O. die in den Brahmanas “unaufhftrlich an einander ^ereihten Identifika- 
tionen” als eines der hervortretendsten und seltsamsten Charakteristika dieser 
Lifceraturschicht hervor. 
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hineingelegt liaben mag, im grossen ganzen gar koine absolute 
Identitat, sondern nur eine — in df^r einen odor anderen Weiso 
gedachte, aus den verschiedensten Eigenschaften und Bezieh- 
nngen, uberhanpt aus irgend welcher, wenn aucli oft sehr gesixcli- 
ten, Ahnlichkeit abgeleitete — Identitat des Wesens, oder 
richtiger eine Teilhaftigkeit an demselben Wesen, zum 
Aiisdruck bringen. Dass indessen die so zustandegebrachte Ver- 
bindung zweier Wesenheiten nacli edit primitiver Denkweise 
als viel inniger, dass ihrc Wesensidentitiit mit viel grOsserer 
Intensitat, als wir uns es vorstellen konnen, aufgefasst worden 
ist, steht ausser Zweifeli. 

Von den hier gewonnenen Gesiditspunkten aus miissen wir 
nun auch das Verhiiltnis zwisdien liudra und seinen versdiiedenen 
Manifestationen verstehen. Haben wir also wirklich die Aus- 
driicke rudrah pathimd, rudro 'psumd etc, in den Beschworungs- 
spriichen der Grliyasutren nach der Analogic der Formel namo 
rudraya vastospataye wirklidi auf Eudra selbst zu bezieben und 
wuirden wirklich die vielen Epitlieta dos Qatarudriya in derselben 
Weise als Bezeichnungen (verschiodener rupuni) Rudras aufge- 
fasst, dann stecken hintor jonen Benennungen nicht eigentliche 
Manifestationen von Rudra, und naturlicli noch weniger der Goit 
selbst, sondern ihm gegentiber ganz selbsbandige Gottheiten, die 
von der bralimanischen Spekulation als E rscheiniings- 
formen Rudras gedeutet worden sind, weil sie ihrem We- 
sen nach dem Rudra nalie verwandt waren oder jedenfalls so 
aufgefasst warden. Man hat mit anderen Worten nur Rudras 
Gestalt init einem diinnen, luftigen Schleier spekulativer Vor- 

^ In Analog’io mit dem hier An^efuhrten liat man es zii verstehen, wenn 
es Par. Gr. Ill 15.16 von Rudra heisst: “Rudra ist dies alles“, oder wenn man 
TS. V 5.9,3 und AV. VII 87 Rudra in folgender Weise anruft: “Der •Rudra, 
welcher in dem Feuer, welcher in den Pfianzeu und Gewachsen ist, welcher 
in alle W^esenheiten eingegangen ist, diesem Rudra sei Yerehrung“. Es bedeutet 
dies iiur: “Rudra, dessen Wesen uberall in der Schopfung vorhanden ist, 
lebt, Avirkt**, man vergleiche die Vorstellung von den wilden Tieren als Er- 
scheiuuugsformen Rudras, TrUger seines Wesens. Ahnlioh wue von Rudra an 
der ebcn angefiihrten Stelle heisst es AV. IV 16. 3 von Vanina, er sei in dem 
kleinsteu Wassertropfen gegenwiirtig. Es liegt hier keine durchgefiihrte pan- 
theistische Gottesauffassung vor. W'ohl aber kann man in dieser ganzen Speku^ 
lation die Vorstufe und Auffingo einer Eiitwicklung in dieser Richtung sehen 
vgl. Oldeniiebg, Die Lehro der Upanisaden und die Anfange des BUddhismus 
10 If. 
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stellungen umgeben, der weder die wirklichen (individuellen) 
Ziige dieser Gestalt noch die Selbstandigkeit der als Rudras 
Manifestationen aufgefassten Gottheiten hat verhullen k5nnen. 
Dass es sicli dabei nicht iiin Volksglauben handelt, braiiclit nicht 
weiter betont zu werden. Vielmelir hat man alien Anlass zu 
der Annahme, dass diese Voratellungen auch fur die Brahmanen 
selbst nicht ihrer gewdhnlichen, unbefangenen, so zu sagen im 
Alltagsleben herrschenden Auffassung entsprachen, sondern ge- 
lehrten Erwiigungen entsprungen waren. Die Eepresentanten 
der Damonenwelt wurden, konnen wir sagen, theoretisch als 
Manifestationen von Rudra aufgefasst. 

Aus schon angefiihrten Griinden (vgl. S. 239 f.) und da Rudra 
in der Periode, mit der wir uns hier beschaftigen, fast aus- 
schliesslich den Charakter eines Volksgottes hat, scheint es mir 
auch ganzlich unannehmbar, dass die von den Theologen zu- 
standegebrachte Identifikation des Rudra mit Agni ^ irgend welche 
Spuren in der Entwicklung des ersteren Gottes, sei es in seinem 
Wesen oder in seinen ausseren Ziigen hinterlassen haben sollte, 
wie von gewissen Seiten geltend gemacht worden ist. Nach We- 
UER (LSt. II 19 ff. ; Omina und Portenta 341; Ind. Streifon II 226) 
ist namlich ^iva aus einer Verschmelzung von Rudra und Agni 
entstanden, und noch Jacobi (Das Ramayana 611; Enc. of Roi. and 
Eth. II 812 Sp. 1 f., 803 Sp. 1) scheint sich eigentumlicherweise 
dieser Ansicht z* T. anzuschliessen^. Dieser Ursprimg des Gottes 

^ Dass diese Verbindung ihren UrspniDg in den brahinanischen Kreisen 
hat, das weiss kScIioii MBh. xins mitznteilen, wo es (III 229.27) heisst: “Die 
Brahmanen nennen Agni Budra*^ {rudram agnim dvijdh pruhuh)^ vgh MBh. 
Xin 161. 3 ff. : “Die vedakundigeu Brahmanen keimen {viduh) zwei tanas 
jenes Grottes (9iva), eine furchterliche (ghord) und eine giinstige (^ivd)^ und dics(3 
tanu’s sind ihrenseits \-it 3 lfaltig {bahudhd). Seine furchtbare, grausige tanu ist 
(ideutisch mit) Feuer, Blitz, Sonne, seine giinstige und inilde (mit) Rocht, den 
Wassern, dem Monde“. Weiter heisst es, dass die Hiilfte seines Selbsts Fewer, 
die andere Halfto Soma ist u. s. w. Diese Angaben sind fur unsere Frage 
besonders wertvoll, depn man sieht daraus, vdo wenig die beiden Gutter f Qr das 
gewbhnliche Bewusstsein mit eiiiander zu. schaffen batten. Ist es docli fraglich 
ob Agni tiberhaupt irgend eine Rolle in der volkstilmlichen Vorstellung gespielt 
hat (vgl. Jacobi, Enc. of Rel. and Eth. II 803 Sp. 1 und Sp. 2, liber die /Vgni- 
mythen im MBh.). 

* Ausser Weber und Jacobi haben diese Auffassung vertrcten Kuhn, Ilerab- 
kunft des Feuers 240; Lassen, Ind. Altertumskuiide 2. Aufl. I 924; Bloomfield, 
SBE. XLII 618 und Atharvaveda 90 (fiva = fusion of Agni with Rudra). 
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sollte sich n. a. in mehreren seiner gew5hnlichsten Namen wie 
(JJarva, Bhava, Nilagriva, (jJitikantha, Vilohita verraten (nacli Jacobi 
sowohl als Weber), die von Haus aus Namen Agnis gewesen seien, 
Jacobi verweist fiir diese Ansiclit (wegen Qarva und Bhava) auf 
Qat, Br. I 7. 3, 8, wo es heisst, dass ‘‘Agni was called Bhava by 
the Vahikas, Sarva by the Eastern people. He was also called 
Pasunam pati (’lord of beasts') and Eadra. This seems to indi- 
cate that the popular worship of Agni was early transferred to 
deities of the Eudra type". Wir haben es aber hier ohne den 
geringsten Zweifel nur mit brahmanisclier Geheimniskramerei zu 
tun, die auf der schon besprochenen gelciinstelten, auf vermeint- 
lichor Wesensverwandtschaft begriindeten, Kontamination der 
beidcn Gotter, und an der angeflihrten Stelle speziell auch auf 
der Deutung des Agni Svistakrt als Iludra (eines Euphemisrnus 
fiir Eudra) ^ beruht. Nicht nur Qarva und Bhava, auch Pa 9 unam 
patih und Eudras uralter Name Eudra sollen ja ebensogut wie 
die beiden ersteron Benennungen Agnis sein, und Qat. Br. VI 
1.3,10 ff. erfahren wir, dass Eudra, Qarva, Pa 9 apati, Ugra, 
A 9 ani, Bhava, Mahandevah, l 9 ana aclit Erscheinungsformen des 
Agni {astriv agnirupard) sind. Es handelt sich ja hier offenbar 
nur um oine Ubertragung von Eudras Namen auf Agni 2 . Schon 
wo wir Bhava und (^arva zuerst begegnen, im AV., sind sie ja, 
wie auch Jacobi betont (Enc. of Eel. and Eth. 812 Sp. 2) Gotter 
von ganz deinselben Typus wie Eudra selbst^. Und was Nila- 
griva, C^itikantha, Nllalohita und die diirch diese Epitheta be- 
zeichneten Ziige des Eudra betrifft, so haben sic nichts mit 
Feuer zu tun^, sondern sind ganz anderen Ursprungs, ivie wir 
im folgenden sehen werden. Alles spricht also fiir unsere An- 


^ A^iii Svistakrt, der am Kudo des Differs imuier eineii Tail jeder Spanda 
bekoinnit, soil keiu aiidarar als Rudra sein (vgl. Rudra als Esser dar Cy.)er- 
reste), (^at. Br. I 7. 3, 3 ff. ; TS. II G. 6, 6 f. ; TBr, III 9. 11, 3 f. ; MS. I 4. 12 (p. 03, 10). 

» Dies geht deutlicli aus <?ankli. Br. VI 1 ff. (Muir, GST. IV 286 ff.) 
hervor, wo derselbe Mjthus wie im Cat. Br. (wie Rudra-Agni gaboren wTirde 
uud seine aclit Namen von Prajapati erliielt) erzilhlt wird. Denn liiar ist Agni 
nialit erwi'ihrit. 

“ Vgl. oben S. 20 Anm. 2. 

Niiali Jacoju, ibid., “his epithets Nilagriva, Sitikantha, Nllalohita, of 
which the two first names occur alread3»^ in the Saiarudrlt/a of the Ydjasaneyi 
and Taittirlya SamhitCis^ belong to fire (as first pointed out by Webeu) and 
designate some forms of a fi regod merged in Rudra**. 
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sicht, dass das Gebilde Eudra-Agni kein Erzeugnis einer natiir- 
lichen Entwicklung, sondern nur eine ephemere Hervorbrmgnng* 
theologischer Spekulation sei. 

Zwei Fragen miissen in diesem Kapitel nocli kurz benilirt 
werden, wenn sie auch mit deni Vorhergehenden in ziemlich 
losem Zusammenhang stehen. Die erste betrifft die im Qata- 
nidrij^a erscheinende Verbindung Eiidras mifc allerlei Letiten 
sehr zweifelhaften Charakters: Dieben, Schelmen, Beutelschneidern, 
Uitubern u. s. w. 

Auch anderen Kategorien von Menschen wie alleilei Handwer- 
kern, Jilgern, Nisadas wird im Qatarudriya Verehrung dargebracht. 
Man hat vielleicht diese, wie schon friilier hervorgehobeii wurde (s. 
oben S. 25 Anm. 2) als Verehrer des Qottes zu fassen. Dies wurde 
wenigstens gut mit dem Charakter Eudras als eines Volksgottes 
zusammengehen, Dass sie liier unter die Eudras gezahlt werden, 
liisst sicli vielleicht besser vcrstehen, wenn wir uns vergegen- 
wartigen, wio gerne die Brahmanon niedrigere, unreine, siindige, 
keine religidsen und moralischen Gesetze beobachtendo Leute 
Oder liberhaupt in ihren Augen iinbehagliche und verachtliclie 
Menschen auf dieselbe Linie mit Dlimonen stellten. Schon nach 
der Auffassung der rigvedischen Dichter war(?n die scliwarzen 
IJreinwohner Indiens mehr oder weniger damonisehen Wesens, 
wie sich aus der Doppelbedeutung der A\^orter ddsa und dasyif 
ergibt. In ahnlicher AVeise bezeichnete pani toils unglaubige, 
gegen die Gutter und ihre Priester foindliche und ihnen ihren 
rechtmassigeii Teil vorentlialtende Leute, teils gewisse Inythische 
schatzeliiitende, geizige Daiiionen, die von Indra und don Afigi- 
rasas besiegt warden — die Ih-ototypen der erstgenannten (vgl. 
Hillebrandt VM. I 83 ff.; Oodenberg, Eeh d. Veda 143 ff.). 
Im, MBh. XII 39 ist der die Brahmaneii bekampfende Materia- 
list Carvaka ein Raksasa (vgL PIti^eebr axdt, Altindien 171)h Man 
vergleiclie auch die sehr eigentiimliche Stellung, welche gewisse 
niedrigere, unreine Leute nach den spateren Eechtsbiichern bei 
den fimf tilglichen Opfern einnehmen. So erhalten bei dieser 
Gelegenheit nach Man. DhQ. aus ihrer Kaste ausgestossene Per- 
sonen, Qvapacas und mit bOsen Krankheiten behaftete Mensclien 

^ Liegt nicht dieselbe Bt?trachtiTngsweise vor, wonti heutzutag^e die MuseJ- 
nUinner in G-iijarat und in Cutcli “an older race of northern conquerors^ 
^Yaksas“ genannt werden? (Bombay Gazetteer, angefiihrt bei Guooke, PR. II 80). 
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Balls zusammen mit Hunden, Vogeln und Insekten, indem fiir sie 
ein wenig Speise auf dem Boden ausgelegt wird. Man bemerke, 
dass sie bier ihren Platz im Bhutaygfjna haben und nicht zu den 
Menschen (dem Manusyayajna) zahleni. 

Doch wir kehren zu der zuerst beriihrten Menschenkategori*^ 
zuriick. Hier liegt die Sache, glaube ich, etwas anders als bei 
den letztgenannten-. Demi jene Leute — Diebe, Eauber, Wege- 
lagerer etc. — dilrften nach der damaligen Auffassung in ganz 
besonders intiiner Bezieliung zu Eudra gestanden liaben^. AVie 
ich scbon in einem frliheren Zusammenliang hervorgehoben babe 
(oben S. 24 Anm, 3) durfte dies irgendvvie mit seinem damo- 
nischon W(3sen im Zusammenbang gestanden haben. Es handelt 
sich namlich liier um eine Eolle, die unter den indisclien G5ttern 
keineswegs dem Eudra allein zukommt, wolil aber ausschliesslieli 
Gottern von demselbon Charakter wio Eudra. So stand bekannt- 
licb das furchterliclie Handwerk dor Timgs, der berucbtigten 
Eaubmordersokte, welclie in verscbiedenen G egenden Iiidi ens 
die Landstrassen unsiclier macbto, bis sie — in den dreis.siger 
Jaliren — von den britisclien Beliorden ausgerottet wurde, unter 
dem Scbutze der Gbttiu Diirga. ‘‘So lange sie ihre vorgesclirie- 
benen Gebriiuehe beobacliteten, bandelton sie ilirer Meiiiung 
nacli auf unmittelbaren Befehl und iinter den Auspizieu der 
Gottin Durga (Devi Krdi, Bluivani) . . Der Tliug betrachtete 
sich als einen Priester dor Gottin, die diese blutigen Opior \ er- 
langtc und ihn dafur mit ilirem Bcsitz belobiite. Diese Auffas- 
sung kehrt stets in den mit gestaiidigen Thugs aiigestellten Ver- 
lioren wieder. Niclit wir haben die Menschen getotet, sondeni 
die (lottin durch unsro Hand; ivir sind iiiclits als ivillenlose 
’Werkzeuge der Devi.‘‘ Nach einer Legende, die sie selbst 
initteilen, “habe ilu'o vScliutzguitin in alien Zeiten die Kdrper 
der Erschlagenen selbst verschlungen und so den Mordern die 
Miilie erspart, sie zu begraben“‘^. Mit ihr teilten sie auch ihren 

‘ S. oben S. 192. 

Sie bililen im Catarudriya eiiie Klasse fiir sicti, von deii letz- 

teren. S(*hoii desliall) ist iiuni vielleicht berocbtigt, sie niolit ohiie weiteres 
d iesen ust el km . 

'* Rvidra wird als ihr Herr angerufen, s. oben S. 25 .\nrn. 2. An Hu<ira 
wendet inan siidi, wenn man eimm Diebstahl sulinen will, I.St. IT 23. 

* Die Zicate siiid der Untersuclmng (Iakbbs “Ubor die Thugs“, Beitni.:;e 
zur indischon K.ulturt;eschiclit,e 185 ff., entnommeii- 
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iiaub. In den Vindhyabergen, unweit von Mirzapur, liegt ein 
dev Gdttin Vindhyavasini (Kali) geh5i‘endes, beruhmtes Heiligtum, 
i)ei dern sich die Thugs vormals zu gewissen Zeiten in dieser 
Angelegenheit versainmelten Ward besfciitigt in seiner oft ange- 
liilirten Arbeit, dass Kali und alle Gottinnen ihres Typus spe- 
ziell von Diebon angerufen werden, uin iliiien in ihrein Gescliaft 
behilflich zu sein, und beschreibt, wie man dabei vorgeht (I 151 
if.). ‘"Thieves also Avorship Siddhecvari, that the\^ may be fa- 
voured witli her smiles and be protected in thieving. Honest 
iuid poor poo})le also worship this image to obtain j)rotection 
ii’om t]neves“ (ibid. I 109). Dies gibt ja eine genaue Parallele 
Alim Qatarudriya. Diirga heisst sclion im Harivain(;a (10248, BR. 
uiiter Tciruti) cauraseitdnamashid “von Rauberscharen verehrt“. 
Skanda wird in dem Drama Mrccliakatika von dem Einbruclis- 
dieb Qarvilaka angerufen, bevor dieser sein Werlc bt^ginnt, und 
die Diebe nennon sich “Sbhne des Skanda" 2 . Raksas (iinter den 
Gtittei’ji) und sclagdlj pdpalaiah, also jedenfalls Missel iiter, Di-ev- 
ler*^ (iinter den Mensclien) geiten (^at. Hr. XIII 4. ;}, 10 als der 
Anhang des Damonengottes Kubej’a. Scliliesslich erfahren wir 
iuich von del' vedisehcn Gottin Nirrti, dass sio in Rezieliung zu 
Dieben und Raubern stand. TS. IV'^ 2. 5 k wird sie niiinlich mit 
folgenden Wor'ten angerufen: asiinvavtaiv, (f(/(ijarndnam icha, .sYc- 
,i(i}<t}elifdm iaskava^ijanv anyam amuid icha, sd la ////a, namo 
devi nirrte tidfhyam astu. 

Rudra iniLss also, wie sich aus don vieleii Analogicui ergibt, 
in vt'disclier Zeii; als Scliutz|)atron fiir allorlei Diebe und andei’e 
V'erbrechei- gegolten haben und wuu'do deswegen — wie Kali- 
Dui*ga beutzutage — uni Scluitz gogen solclie Ijeute angerufen. 
Und dass er dazu kain, diesc Rolle zu s[>ie]en, muss dann ent- 
wedyr mit seincm finsteren, darnonischen Wesen iin allgeineinen 
uder mit irgend welclier besonderen Eigen sell aft, die ihn und 
seinesgleichcn kenuzeiebneie, im Zusammenliang stehen. V^iel- 
leiclit wurden diese G otter, wie Diebc*^ und Yerbrecher — dies 
w iirde jedenfalls ihrein dainonischeii, tfickischeii Wesen gut ent- 
s|)rechen — als besonders schlaii und verschlagen angesehen. 

^ Mo\'ii:u Williams, Brahmanism an<l Hinduism 575 f, ; (Jiiooke, PK. I ih'}. 

- .Stijnzllks Ausgabtj p. 47. 

■' iiclaga bei BR. durch ''Raiiber, \\'egolng«}i'<*r'‘ libersfitzt. lin (yankh, 

;n<] Arv. Gr. stelit papo.krtah erklar<md zii selaguh, s. EanKLixu SBE. XETV .‘>07^. 
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So ist dMrta — der Listige, Verschlageiie(?) — ein gelaufigei 
Beiname Skandas* Im Baudh. Grhyaj[)ari 9 * IV 2 geht ein Skanda- 
opfer uiiter der Benennung Dhurtabali, nnd Dhurtakalpa ist A V. 
Pari 9 . 20 das Zeremoniell eines mit Skanda verbundenen llitus 
(Skandayaga). In den fiir diesen vorgeschriebenen Avahana- 
formeln (20. 2 ) wird der Gott durchgehend als Dhurta angeredet. 
Audi Rudra wurde aber Dhurta genannt, s. MS. I 8. 5 (p. 121, 
10 ) und Kath. S. VI 7 (p. 56, 20 ) verglichen mit Ap. Qr. Y1 
11. ;j, Hir. Qr. Ill 18b 

Die andere, oben angedeutete und in diesem Zusaminen- 
hang kurz zu beruhrende Frage ist Eudras Beziehung zu deji 
Sdilangen. Wie wir uns erinnern, sollte beim (^ulagava nadi 
A 9 valayaiias Zeremoniell das Blut und die Eingeweide des Opfer- 
tieres im Norden hingelegt und den Schlangen als Gabe zuge- 
wiesen werden^. Aus dieser Stelle scheint also deutlich hervor- 
zugehen, dass audi das Sdilangenvolk in Rudras zahlreicbeni 
Diimonengefolge reprasentiert war. Wie wir sehen w'erden, ist 
dies auch sicher der Fall gowesen, obgleich die vedischen Texte 
sonst nichts dariiber mitzuteilen haben. — Wir kennen die enge 
Verbindung (?ivas und der Schlangen, wie sie besonders deut- 
licli auf den Bildwerken hervortritt, w^o die Schlange der stete Be- 
gleiter des Gottes ist. Schlangen sind in seine Haartraclit einge- 
wuiiden, sie umschlingen seine Lenden, seinen Hals, seine Anne 
and Beine, hiingen als Eiiige in sc'inen Ohren, ringeln sich an sei- 
iion Filssen u. s. iv. Sehr oft ist das Lifiga von einer Schlange 


^ Sollte aueh vahkum kavinif von Kudra iin RV. I 114. 4 verwtnidet, ihn 
als den. sehlaueii, hinterlisti^t'ii Gott, der g-<»rn kriimme Wege gelit, bezeichuen ? 
Vgl. Sfiyanas A\islogiiMg: vankuin = kufilaganturam nnd deii schlechteii Sinn, di*M 
Malildliai'a Rudras Benenninigen vancantf parivancant, iiiceru, paricara im 
rudriya boilegt (obt.m S. 24 Aiim. 3). — Bei den Griochea war bekanntlieli 
Hermes, selbst oia versclilagener Dieb, der Patron der Diebe. Seine Statue wurdt> 
in Giirten und auf Weiden zuin Zwecke der Abwehr von Obst- und Viehdieben 
sowolil als Wdlfen aufgestellt, Roschku, Lex, 1: 2, Sp. 2372. Die ROiner kannten 
die Unterweltsgcittin Laverna als Beseliiltzerin der Spitzbuben und Betri’iger, 
was aller Wahrscheinliclikeit naeh mit ilirer Beziehung zu Pinsternis und Nacht 
eng zusammenbing, vgl. Wissowa bei Roscher a. a. O. II 1 Sp, 1917 f. Auch 
ill Indien war die Xacht die Zeit der Diiiuonen und DiimonengGtter. Vielleicht 
haben wir also hier oine der Ursaclien ihrer Verbindung mit Lenten der er- 
wiilinten Kategorie. 

S. lir>. 
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umsclilungen und heisst dann ifage 9 vara^. Als Nage^vara Lat 
(^^iva einen Tempel in Benares und in der gleichen Eigenschaft 
wird er an melireren Schlangenheiligtiimern (z. B. Teichen) bei 
den grossen Festen zusaminen mit den Sclilangen verehrfc (Rivett- 
Garnac a. a. 0. 20 ff.). In der Provinz Mandl in Panjab “there 
is a close connection between the cult of (^iva and that of the 
ruigaSj the latter being his, or Kali’s, favourite servants “ (Crooke, 
Enc. of Rel. and Etli. XI 412 Sp. 2). In der Provinz Nagpur 
sind nach Rivett-Carnac (a. a. 0. 24) die Verehrer von (,hva 
als Nag-bhusan, “dem mit Sclilangen Geschmuckten“, besonders 
iinter dem niederen Volk zahlreich. Rikhe^vara ist cine andere 
Benennung Qivas als des Herrn der Sclilangen, “a form in which 
lie is represented as surrounded b}^ serpents and crowned with 
the chaplet of hooded snakes" (Crooke, PR. II 137), "If in 
ploughing, the share injures or kills a snake, a short ritual is 
[irescribed to appease the lord of the snakes", d. h. Qiva (Crooke, 
Enc. of Rel. and Eth. XI 415 Sp. 1). In den Heiligtiiinern 
(^’ivas und denjenigen der Devi findet man oft oin Nagabild 
nahe verbunden mit dem Gott oder der Gbttin odor aufgestellt 
unter den Ganas (Rivett-Carnac a. a. G. 18, Abbildiing bei 
Crooke PR. II 121). Schlangcngottheiten werden als Formon 
von Civa aufgefasst (Crooke PR. II 120; Enc. of Rel. and Eth. 
XI 215 Sp. 1), 

Offenbar liegt diese intimo Verbindimg Qivas mit den 
Sclilangen schon in den Epen vor. Er Avird als mit Sclilangen 
behangt u. s. w. dargestellt: vyaladhrg (MBh. Ill 107. 44 ); leli- 
hanair mahdnagaih Jcrtaclm (HI 173 . 4 3 ); ndgamaunjin, 
kiindalalciindalm ndgaya/jhopavHin, ndgaearmottaracxhada (XIII 
14. 155 ); sarpaclranivdsana (XIII 17. 05 ). Als Aijuna und Krsna 
sich auf Qivas Befehl nach einem Nektarsce ini Himalaya he- 
geben haben, um dort die Pacupatawaffe abzuholen, erblicken 
sie im Wasser zwei grosse Nagas. Sie verehren den (^iva mit dem 
(^atarudriya, und die beiden Sclilangen A^erwandeln sicli in (^ivas 
Bogen und Pfeil (VII 81. 10 f.). 

Dass der Wert dos aus dem A 9 V. Gr. angefiihrten Eeleges 
fiir Rudras Beziehung zu den Sclilangen durch die bier ange- 

* S. Rivett-Carnao, The snake symbol in India, JASB. Bd, 48 (1879) p. 
17 ff. ; Krishna Sastri 79, 103, 125, 151, Fig, 98; Crooke, PR. 11 124, Fig. 
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fuhrten Daten wesentlich erh5lit wird, ist offenbar, Ja, halt 
man an der intimen, in verschiedenen Zugen sich kundgebenden 
Verwandtschaft des jiingeren vedischen Rudratypus mit Qivafest^ 
so darf man demsolben sogar ausschlaggebende Bedeutnng bei- 
messen. Nun steht es indessen mit den Beweisen fur eine solche 
Beziehung wesentlich giinstiger, als man von gewissen Seiten 
her angenommen zu haben scheint^. Wir erinnern uns, dass 
die beiden Hymnen AV. Ill 26 und 27, die sogenannten digyiiktCy 
von der Aniikramani als dem Eudra gehorig (raw(^ra) bezeichnet 
und in der Ganarnala, AV. Pari^. 32 unter dem raudragana ein- 
gereiht werden (Ganamala 17). Die erste dieser Hymnen ent- 
hUlt, wie wir salien, eine Beschworung gegen Damonen im all- 
gemeinen, wahrend dagegen AY. Ill 27 unzvreifelhaft als ein 
Schlangenzauber aufzufassen ist. Und alinlich wie AV. Ill 27 
wird auch AV. XII 1. 4 6, eine Beschworungsformel gegen 
Schlangen und anderes Gewiirm, zum raudragana gezahlt, wah- 
rend AV. VI 56. 2 — 3, die sich ebenfalls gegen die Schlangen 
richten, in der Anukramani als raudryau bezeichnet werden-. 
Dies kann nichts anderes bedeuten, als dass man die Schlangen 
in Beziehung zu Iludra setzte. Nocli wichtiger ist indessen, 
dass nach Vait. S. XXIX 10 der Brahman beim Qatarudriya- 
hoina die Opferspenden u. a. mit AV. XII 1. 4 6 und VI 56. 2 — 3 
(die letztere Hymne ist durchgehends eine Schlangenbeschworung) 
begleiten soil. Dainit stelle man den schon angefiihrten Passus 
MBh. VII 81. 10 f. zusammen, wo es heisst, das Krsna und 
Arjuna beim Anblick der beiden grossen Nagas das (^atarudriya 
rezitierten. Auch die Schlangen gehOren also unter die vielen 

^ Oldeniierg, Rol. d. Veda 218 f. : “Es verdient bemerkt zu werden, 
diiss eino Beschreibiiug dieses Opfers die betreffende Speride (soil den bluibt?- 
schmierfcen Darniinhalt beim fulagava) unter Ausdriicken, die unverkennbar 
Benenuuugeu der Iludx'aschareu siiid, don Schlangen zuweist . , . eine charak- 
teristische aber so viel ich selie vereinzelt dastehende Deutung der Heerscharen 
Itudras". Die Sadie wird wolil besser so ausgedriickt, dass die Schlangen nach. 
dor hier gegebenen Beschreibiing sich unter den Heerscharen Itudras befindein 
Nichts deutet an, dass sie alleiii das Gefolge des Gottes ausmachen solton. Ini 
Gegenteil sind die auch von A^v. wie den anderen Texten vorgeschriebeneu 
Balispeiuleri ftlr Riidras Scharen in den vier Himmelsgegenden als ein Opfer 
fur die gauze Diimonenwelt aufzufassen. 

Auch AV. IV 3 gegen Diebe, Schlangen und wilde Tiere ist raiidram 
und gehOrt zum raudragana. 
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Rudras des (^atarudriya Es muss indessen in diesem Zusammen- 
liang erwahnt werden, dass Eudra-(^iva auch diesen Zug mit vielen 
anderen Damonengottheifcen. gemeinsam hat. So mit Durga und ’ 
anderen GOttinnen ihres Typus (vgl. z. B. KnisimA Sastri 194, 
197, 202, 212, 213, 216, 2248; MBh. IV 6. i3) aber a,uch mit 
Gane9a (Krishna Sastri 168), Skanda (ibid. 177), und mit seinen 
damonischen Scharen (MBh. X 7. so f.). 

^ Wenn man also im Hir. Gr. “dem Rudra, der unter den Schlangen sitzt“* 
Verohrung bezeiigt, so ist dieso Eormel m. E. fiir Schlangcndlimonen, Schlangen- 
gottheiten berechiiofc, die damifc cntwedor als Rudras bezeichnet oder gar mit 
Rudra selbst identifiziert werden. Iin letzteren Falle haben wir die Analogie 
in der modemen Identifizierung Qivas mit versebiedenen Schlangengottlieiten. 



VII. Rudra als Todesgott. 


Wir haben im Vorhergehenden vielfach Gelegenheit gehabt, 
von liudras damonischem, finsterein Charakter za sprechen, der 
sich iiberall in den Texten zu crkennen gibt. Gewisse Zuge in 
seinem Bilde gaben uns indessen, glaube ich, wenn wir sie mit 
entsprechenden Seiten boi Qiva nnd den ihm verwandten Got- 
tern nnd Gcittinen des spilteren Volksglaubens zusammenstellen, 
die Mdglichkeit, dein eigentlichen Wesen des Gottes betracLtlich 
naher zu koinmen, als es durch das bisher herangezogene Ma- 
terial gescheben ist. Dies gilt besonders von seiner Beziehung 
zum Tode. Vom Itigveda an nnd die ganze vedische Literatur 
hindarch boron wir von Rudras Mordsiicbfc, seinein Tciten von 
Menscben nnd Tieron, aber fast nur in allgemeinen Wendungen 
Oder in Anspielungen, mit sebr wenigen konkreten Zugen. Wir 
wollen im folgenden, soweit sicb das tun bisst, ein Bild von dem 
totenden, vernicbtenden Rudra, sagen wir dem Todesgotte Rudra, 
wie sich dio Inder der jiingeren vedischenPeriode ihn vorstellten, 
von seinem Wesen, seinein Treiben, seiner ilusseren Gestalt 
u. s. w., zu gowinnen suchen. Dabei wird sich ergeben, mit 
welcliem Recbt iind in welcliem Sinna wir von Rudra als einem 
Todesgott spreclien konnen. Jedenfalls kann er auf diese Be- 
neimung mit grosserem Recbte Anspruch erbeben als der rig- 
vediscbe Rudra, da seine Beziehung zum Tode und dessen 
Greuel aller Walirscheinlichkeit nach, wie wir sehen werdfen, 
viel unmittelbarerer, intiinerer, krasserer Art ist als die des erst- 
genannten. Lassen wir nun die Textbelege selbst reden. 

Als Todesgotter bittet man Bhava und (^arva, die KSrper 
nicbt zum Futter fur die Aastiere — die Hunde, die Schakale, 
“die Scbwarzen^ (wohl die Krahen) u. s. w. — zu inachen (AV, XI 
2. 2). Die Aasfliegen 1 und Aasvogel werden als *^deine (Rudras) 

^ Von ‘*scliwarzblaueu Fliogen — wohl Aasfliegen — die in ungewOhn- 
licher Woise auftreten“ heisst es Kau^. S. 117.2, sie seien “die grausigen Bo- 
tinnen des Todes" {ghord mrtyor dutyah). 
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Fliegen und deine V6gel bezeichnet" (ibid.), und von dem ‘‘blut- 
beschmierten Haubtier mit blutigem Maul** und dera Qeier, der 
bei den Leichen haust, wird •TAr. IV 28 gesagt, sie seien Boten 
Yarnas und Bliavasb Sie gehoren dem liudra, worden von ihm 
]osgelassen, daram wendet man sich an Rudra und bittet sie weg 
(AY. XI 2. 2 , ii). Wenn sie sich zeigen, bedeutet das Tod und 
Ungliick. Sie sind schlechte, unheimliche Omina, und von Bhava 
und (^arva heisst es, sie liaben die Ungluckszeichen {abhihha) 
nnter den Menschen losgelassen, zu Rudra betet man, um von ihnen 
befreit zu werden (AV. IV 28.4; XI 2. ii). Dabei muss man 
bemerken, dass das bose Omen fiir den primitiven Sinn weit 
iiiehr als ein beangstigendes Vorzeichen bedeutet, in viel engerer 
und lebliafterer Verbindung mit dem Vorbedeuteten selbst steht, 
als wir uns vorzustellen geneigt sind: es kommt als ein wirk- 
liclier Vorbote des drolienden Unlieils, als die Verkorporimg 
desselben, die man zu “sulinen", d. h. iinschadlich zu maclien, 
suclit^. Wenn ein Raubvogel sich mit Fleiscli im Schnabel 
niederlUsst, sagt Kau^. S. 129, muss man mit folgondem S{)riiche 
opfern: ^‘.Der ftirchteiliche Vajra*** gottentsendot odor was Grau- 

^ Wie vertravifc die Vorstollung von don Aas- nnd I?aul>tier(>n. inid deron. 
Troiben auf den Sclilachtfoldem und Leichenstiittcui d(?ri Menschen der vedischen 
Zeit gewcseii soin muss, kann man z. B. aiis AV. XI 9. a, 10; 10. 3, 8, 24, 20 
selien. 

* So nennt man den Scliakal als todverkundendes Tier enphernistisch 
ganz wie Iludra giva (i-ivd), “der gutige“, ja, or wird als der Tod selbst {mrtyu) 
angeredet, Hir. Gr. 110. 19. “Nach Siidwesteii (dem Laiide der Toten) gehend 
stossen die Wohlgesinnten (d. li. die Schakale) lurch tori iches Geheul aus, so 
dass sie meiiie Seele zittern inaclien“, sagt SavitrT bei iJirer nlichtliclien Wan- 
derung mit Satyavaiit im Walde (Sav. V 74). — Dii* genannten nnglucksbedou- 
tenden Tiere warden sicher oft, eben in der Eigenschaft als Boten irgend einer 
Todesgottheit, als Geisterwesen in Tiergestalt aufgefasst. So ophvrte man, wio 
wir geaehen habeii, Bali-Spenden an die Kriihen, die irn indischen Glaulxni ftir 
Seelentiere (Seelen) gelten (s. weiter untcn), mit Spriichen, in deneri sic als 
Boten Yamas {yamaduta) bezoichnet wurden (vgl. oben S. 101). Wie derSchakal 
“Tod“ benannt wiirde, so redet man in eincm bei Stenzler in seiner Ausgabe 
des Aqv. Gt., Krit. Anm. 47, aufgenommenen Spruch. die Kriihe (? vdyasa) mit den 
Worten yamo *si an. 

® EV. X 165, AV. VI 27 — 29, wo man die gefiihrlichen Folgen des Be- 
suches einer Taube, einer Eule, eines ^akuna abwehrt, werdcn diese als ^^ge- 
fltigelte Geschosse“ (hetih paksmi^ hetik patatrini) bezeichnet. Die Beiionnuugen 
illustrieren die primitive Auffassung vom Omen. — An beiden Stellen werden 
Eule und ’Taube als Nirrtis oder Yamas Boten gedacht. 
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siges auf unser Haus herabstieg, das ging hinweg durch Opfer- 
gabe und Butter . . . dera Eudra, svaha**; dann opfere er auch 
mit der Hymne AV. XI 2 (an Eudra-Bhava-(J!arva)^. 

Auch im heutigen Glauben treten die dem Iludra wesens- 
gieichen Gottheiten mit Aas- und Eaubtieren als Gefolge auf. 
tJber den Hund s. gleich unten. Der Schakal stelit in nachster 
Beziehung zu Durga, lludra-Qivas Gemahlin und weiblicliem 
Gegenbilde, wird sogar als eine Verkorperung dieser Gbttin auf- 
gefasst und erhiilt zusammen mit ihr regelmassige Verehruug 
(Opfergaben), Wakd I 122 f., 254. Nach demselben Verfassei 
ist “the white-headed kite^ considered as an incarnation of 
Doorga, and is reverenced by the Hindoos, who bow to it when- 
ever it passes them" (ibid. 259), vgl. den Namen dieses Vogels 
(^ahkara-Gilla. Camunda, eine der widerliclisten Gottinnen des 
Durga-Typus hat den Weih als Bannertier, Krishna Sastri, 
ibid. Der vollkomraen ^vesensgleichen Kali (Mahakali) dient 
die Eiile als “vehicle" a. a. O. 197, vgl. Fergusson and Bur- 
gess, Cave Temples of India 436. Eine in dem Qaivagaina 

^ AiKih arulere ungUicksverktindende Oriiina riiliren vou Iludra her. Wenn 
z. B. die Kiihe Mensclien kalben, oder Buffel, Ziegen, Pferde, Kamele, oder 
wenn Missgobiirteri init zu wonig oder zu viel Gliodern geboren werden u. s, 
w., kommon diese Ungliickszeichen von Riidra und werden durch Opfer an 
ihn entsuhnt (s. Weber, Omina und Portenta 341). Wonii das Tier beim 
Hintreibon zum Opferpfosten irgend eine ominose Handlung ausfuhrt, muss 
dies durcli drei Butterspenden gestihiit werden, wobei man die zweite und 
dritto Spende mifc folgenden Spriichen begleitet: “Weil du aus Furcht g<‘- 
blbkt — gezittert — dich zur Flucht gewandt hast etc. (der Spruch i^drd 
nach. den Umstiindeii variiert), dadurch nimm von uns wog alien Grund zur 
Furcht; verschone alb? GeschOpfo, Verehrung dem gnadigen Rndra, svaha* 
und “Dem, der dies getaii, soi Verehrung, ihm svalia“. Bei beiden Spenden 
sagb dor Yajamana: “Dem gnadigen Rudra dies 8vaha!“ (Schwab, Tieropfer 70). 
Budra wird auch als der Entsender schlechter Trliume gedacht. So schreibt 
das Bigvidhana (I 23. 7 f.) nach einem bOsen Traum das Rezitieren des Rudra- 
Hymnus RV. I 114 vor. Ahnliches glaubt man auch heutzutage betreffs ge- 
wieser dSmonischer Gottheiten. Das ist z. B. bei der GOttin Lalita der Fall, 
Crooke, PR. I 119. 

* “Eagle of Coromandel", gewdhnlich Brahmana-W'eihe genannt. Nach 
Encyclopsedia Britannica, Bd. XV 839* “the Brahminy kite of India (Hali- 
astur Indus) seems to be rather a fishing eagle". 

® Sie ist “black and fearful with protruding teeth, long tongue, erect 
hair, emaciated body, sunken red eyes, and a witliered belly. She rides on a 
corpse, wears a garland of skulls, and has jewels of serpents", Krishna *Sastri 194. 
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beschriebene Form, der Durga, Candakhanda, hat den Weih als 
Reittier, Kbishna Sastbi a. a. O* 

In Eudras Gefolge begegnet man aucli dem Hunde. “Eudras ' 
heulenden Hunden mit den grossen Maulern habe ich diese 
A'erehrung gebracht"i, heisst es AV. XI 2.3 0 , vgl. vv. 2, 11, 
und nach Mahidbara zu VS. XYI 28 sind die Hunde, denen 
dort (d. h. im (^atarudriya) Yerelirung bezeugt wird {namah 
cvabhyah gvapatihh^jaQ ca vo namah)y als ubernatiirliche Wesen auf- 
zufassen, die zu dor Gefolgschaft Eudras gehQren. Die genannten 
gvapatVs seien niimlich Begleiter und Diener des in Kiratagestalt 
auftrefcenden Eudra Qciratavesasya riidrasyanucarah^ gvapalakah). 
Audi in dem jetzt erwahnten Zuge beriihrt sich Eudra aufs 
engste mit jener Klasse nachvedisdier Gutter und Gcittinnen, 
fiir welcho (^iva und Durga als Typen dienen konnen und deren 
Grundwesen wir im folgenden etwas naher betrachten wollen: 
es sind gesponstige, wilde, grausige, in unverkennbarster Be- 
ziehung zum Totenreidi steliende Wesen, die in der indisdien 
Volksreligion eine ausserordentliche Eolle gespielt haben und 
deren Gestalten in der nadivedischen Literatur wie auf den 
Bildwerken und im heutigen Yolksglauben selir deutlich hervor- 
treten. 

Im Aberglauben der Inder Avie der europaisdien Yolker gilt 
der Hand als ein unlieimlidies, gespenstiges, mit finstoren Mach- 
ten und insbesondere auch mit dem Totenreich in Verbindung 
stehendes Tier. Dass er dazu kam, diese Eolle zu spielen, 
lasst sich aus gewissen Charakterzugen erklaren, die ihin — und 
besonders den orientalischen, oft herrenlosen, verhungerten und 
halbwilden Hunden — eigen sind und ihn auf dieselbe Linio 
mit Schakalen und Wolfen stellen, welche ihm ja auch biologisch 
und dem Aussehen nach sehr nahe stehen: aus seiner Eigen- 
schaft als blutgieriges, blutleckendes^, Leiclien, Aas*^ und anderen 
Unrat fressendes und daher auf Leichenstatteri, Kehrichtshaufen 
und ahnlichen Platzen hausendes Tier, aus seinem nachtlichen 
Heriimstreifen, seinem unheimlichen Heulen u. s. w. ^ Er gait 

^ Ich lasse das duiikle Wort asamsUktagila fort. 

* Vgl. Monieu Williams, Brahmanism and Hinduism 575 f. 

* Vgl. AV. Xr 2. 2, oben. 

* Alles dies ist auch seifc altester Zeit in indischer Vorstellung Kennzei- 
chen der Damonen. 


17 E. Arbman. 
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deshalb als ein unremes, hassliches, oiHinSses und gefahrliches 
Tier, dem gegeniiber man eine Menge Vorsichtsmassregeln beob- 
achten musstei. Er ist unrein (antedhya)^ seine Nahe verun- 
reinigt die heiligen Feuer (Qat. Br* XII 4 . i, 4). MS. Ill 14 . 21 
wild der scliwarze Hand, nebst der Hyane und dem langolirigen 
Esel, den Raksas als Opfertier zugewiesen. Die Vedarezitation 
muss bei Hundegebell, Eselschrei, Wolfs- und SchakalgeheuI und 
Eulengeschrei abgebroclien werden (Ap. DhS. I 10 . 17, Par. Gi\ 
II 11 . a, vgl. Qankh. Qr. IV 7 . 33). Der Snataka darf einen Hund 
(einon “scliwarzen VogeP, eine Frau, einen (^udra, einen Leichnam) 
nicht ansehen oder anreden (Par. Gr. II 8 . 3). Speise, welche ein 
Hund angesehen oder beleckt hat, wird den Raksas gesclienkt 
(Hopkins, Ep. Myth. 46). Der Hund nebst der Frau, dem (^udra, 
dem schwarzen Vogel sind Umvahrheit {anriam, im Gegensatz zum 
satyam — Qat. Br. XIV 1 . 1,31). Wenn ein scliwarzer Vogel das 
prmdajya (Spendo aus Butter und saurer Milch, hier beim Soina- 
opfer) beriihrt, so bedeudet das, dass die Sklaven des Opferers 
dem Tode anheirnge fallen sind, wenn ein Hund an dasselbo 
koinrnt, dass seine Tiere (cahispadah) dem Tode entgegengehen 
(TS. Ill 2 . 6 , 2)2. Bei dem gahalihoma genannten Orakel ruft 
man in friilier Morgenstunde, um Antwort zii bekommen. Wenn 
danii ein lliiiid (oder Esol) antwortet, wird das als ein ungliick- 
verkundendes Omen gedeutet'b Man kannte auch Geister und Da.- 
monen in Hundogestali, RV. VH 104 . 22, AV. IV 37 . 11. In ein 
paar Grhyasutren (Hir. Gr. II 7 . 1, Ap. Gr. VJI 18 . 1, Par. Gr. I 
16 . 24) wird von einein solchen Damon gesprochen {gvagraha), 
welclier Kinder angreift und Krankheitserscheinungen hervor- 

^ Ich beschriliike iiiich im folgendeii hauptsiicklich aiif Indien» nur mit 
eiuzelnon Hiiiweison auf entspreclionde Vorstellungeu unter andern VOlkern. 
Im tibrigen wird vor allein auf Roscueu-s inlialtsroicbe uud iristruktive Ufiter- 
siichung liber dieseii Gegeiistand in den Abli. d. K. stlclis. Ak. d. Wiss. 1897 
(“DOvS von der 'Kynanthropie' handelnde Fragment des Marcellus von Side‘^ 
Abt. II) verwiesen. 

® Spioleu nicht diese Tiere hier die Rolle von Yamas resp. Rudras Boten? 
Die Kralie (“der sclnvarze Vogel**, wie der Ausdruck in alien den obigen Bei- 
spielen liliitet) haben wir in dieser Eigenscliaft schon auftreten sehen, und 
Rudra ist einerseits mit dem Hunde und andrerseits auch mit den Tiereii 
tiberhaupt aiifs engste verb unden. 

® H 1 LLE 6 &ANDX, Rituallit. 148. 
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rnft^ — Dieselbe Rolle wie in der vedischen Vorstellung spielt 
der Hund auch im heuti^en Volksglauben, s, Crookb, PR. II 
218 ff. Er ist ein unreines Tier. In Benares hat er in keinen 
anderen Tempel Einlass als in den des Bhairon, Sherrino, Sac- 
red City, bei Crooke a. a. 0. 218. Wenn ein Hund an ein 
Gdtterbild kommt, ist dessen Gottlichkeit vernichtet, und die 
Konsekration (die Beseelung des Bildes) muss wiederholt werden, 
Ward II 13. Wilde Hunde sind gespenstigo, gefurchtete Tiere, 
Temple, Panjab Notes and Queries 1 11. 

Das gespenstige, damonischo Wesen des Hundes war es nun 
auch, welches ihn in nachste Verbindung mit ahnlichen Gottorn — 
als ihr Begleiter, Diener, Bote — brachte. Schon im RV. lulren 
wir von den beiden Hunden des Todesgottes Yama, “den breit- 
nasigen, seelenfressenden {asuirpaii)^ Yamas Boten, die unter den 
Lenten umliergehen“, RV. X 14. lo — 12 , vgl. AV. VIII 1. 0 Sa- 
yana kommentiert asidrpau: pm'nlc/tynn prantm mfiJcrft/a tais trpyan- 
tail. Er geht bei dieser Deutung siclier von zn seiner Zeit noch 
lebendigen Anschauiingen aus, und wird daboi das riclitige ge- 
troffen haben, vgl. das Folgende. Ich kan Schehman (Visionslitera- 
tur 127 ff.) nicht beistimmen, wenn er glaubt, dass die zwei Yama- 
boten V. 12 von den zwei Hunden Yamas vv. 10 — 11 zu trennen 
und nicht als Hunde sondern als (menschlich gestaltet(0 Diener 
des Gottes aufzufassen seien. Wie man sicli die Discrepanz 
erklaren soil, die zwischen ihren verschiedenen Funktionen vor- 
liegt — sie sind namlich in den vv. 10 — 11 Wachter der Woh- 
nung Yamas oder des Weges nach derselben (vgl. AV. VIll 1. 9) 
und scheinen wenigsteiis im v. 11 als freundlicho Wesen vorgestellt 
zu sein — habe ich im folgenden zu zoigen gesucht. Scherman 
motiviert seine Auffassung auch damit “dass von Todesboten, 
die als Hunde unter den Menschen umherlaufen, unsere (^uellen 
sonst nicbts vermelden". Wir haben indessen gesehen, wie 

^ Vom Kranken sagt man, er sei vom Ilimdsdamori besessen (fvagraha- 
grhitu) Oder vom Pi<;;jaca-IIunde gebissen (pi^dcaruna daftah)^ ITaradatia vax Ap. 
Grr. — Ober Totengottheiten, Totengeister, Vainpyre, Krankbeitsdiimoncn u. s. w. 
in Hunde- oder Wolfsgestalt unter • den europaischeri Vblkerri vgl. Robcher 
a. a. O. Auf gennanischem sowie auf griechischern Gebiete wurdtvn besonders 
grosse schwarze Hunde mit “feurigen“ Augen als Verkorperungen ruheloser 
Totengeister (als Seelen bOser oder ungliicklich gestorbenor Menschen) angesehen. 

• An der ersteren Stelle werden sie als schec^ig {qahala)^ an der letzteren 
als schwarz {^ydma) bezw. scheckig besclirioben. 
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gelaufig zur vedischen Zeit die Vorstellung von gewissen Tieren 
ais Boten der TodesgOtter gewesen sein muss, und in einem oben 
aus der TS. angefiihrten Beleg wird der Hand in seiner Eigen- 
schaft als Todesbringer hOchst wahrscheinlich als Eudras Bote 
gedacht (vgl. S. 258 Anm. 2). 

Zu den Schrecknissen der Holle, wie sie im Buddhismus 
und in den Epen und Puranas vorgestellt werden, gehoren 
aucli der HOllenhund oder die Hollenliunde, welohe die Ver- 
dammten auffresseni. Die untreue Ehefrau im Petavattliu 11 12, 
die nach dem Tode eine Peti wurde, schwort sich mit den 
Worten: “mich soil der Hund ohne Ohren Glied fiir Glied fres- 
sen^ (= hoi inich der Teufel) von ihrem Vergehen frei. Dieser 
Hollenhund wird in der lialimenerzahlung des erwahnten Werkes 
als schwarz, so gross wie ein Elephantenkalb, von furchtbarer 
Gestalt, mit langen, scharfen Zahnen, striippigen Haaren u. s. w. 
beschrieben^. Das MBh. (XII 321. 2 9) kennt Hunde von 
schreckenerregender Gestalt (cvano hlmanaTcayah)^ die nebst Kra- 
hen, Geiern und anderon Untieren den Sunder in der Unterwelt 
angroifen. Im v. 43 sind es Wolfe, die dieselbe Rolle spielen. 
Zieht man Yamas finsteren, diabolisclien Charakter in der nach- 
vedisclien Zeit in Betracht, der ihn ja zum Herrscher der H5lle 
maolite^, so versteht man, dass aucli diose Hunde in niiclister 
Beziehung zu ihm gedacht warden 

In den bier besprochenen Vorstellungskrois gehoren m. E. 
sicher auch die bekannteii Stellen liV. X 95. i4 ff., wo der 
Sanger den Pururavas sagen lasst: “Dann wird er (Pururavas) 
in dem Schosse der Nirrti liegen, dann mogen ihn reissende 
"Wolfe fresson‘‘ und Urva^d ihm antwortet: “Pururavas, du darfst 
nicht sterben, du darfst nicht hinabstilrzen, nicht sollen dich die 
grimmigen Wolfe fressen*^, und liV, II 29. 6, wo ein Sanger die 
GOtter anruft, sie mogen ihn vor dem Tode des Wolfes und vor 
dem Fall in die Grube retten. Man hat dann an beiden Stellen 

* Hopkins, Ep. Myth, 110 , Schekman, a. a. O. 37, Stei>e, Petavattliu 38. 

® Stedk, ibidem. 

® Ich verweise aiif die geiiaunteii V.erfasser in ihren angefuhrten Arbeiten 
(bei Hopkins pp. 107 If.: “Yama“). 

* ScHEUMAN a. a. O. 37^ vennutet unter sahala im Markand, Piirana XII 
27 — der Ausdruck bezeichnet die in. einer der HOllen, dem s. g. Schwert- 
blatterwald, die Verdammten zerreissendon Hunde — eine (nicht allein dastehende) 
schlechte Schreibart filr gabala^ das bekannte Beiwort des einen Yama-Hundes. 
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entweder an eine H5lle oder an ein schrecken voiles nnterirdisches 
Totenreich zu denken (vgl. Scherman a. a. 0 . 124 ff. nnd die dort 
xitierten Verfasser). Darauf^ dentet denn anch der Umstand, dass 
die Wolfe in Verbindnng mit “der Grube** (karta) und mit Nirrtis 
Sclioss genannt werden. Der Ausdrack “die Grube“ (der Ab- 
grand; vgl. dasselbe Wort EV. I 121. is; IX 73. 8 — 9 ) fiir die 
Unterwelt braucht keine besonderen Kommentare. Eine analoge 
Bezeichnung fur denselben Begriff ist vavra, vavra aimntah, EV. 
VII 104. 3, 17 (Oldenberg, Eel. d. Veda 538 f.). Und dass Nirrti 
als eine Todes- und Unterweltsgottin gedacht wurde, kann kaum 
bezweifelt werden. So scheint im EV. VII 58. i “der balkenlose 
Eaum der Nirrti" den aussersten Gegensatz zum Himmel zu be- 
zeichnen (Scherman a. a. 0 . 125). Man vergleiche TS. V 2. 4 , 4 , 
wo die Welt der N. (nirrtiloJca) der Welt der G otter (devaloka) 
entgegengestellt wird. In einem beim Agnicayana verwendeten 
Nirrtigebet wird von ihr gesagt: “Die Leute kennen dich als 
die Erde“ (TS. IV 2. 6 i; VS. XII 64; Kath. S. XVI 12, 
p. 234, 6), und in derselben Weise scheint sie in einem im 
(J^lraddhazeremoniell der Kathas zur Verwendung komrnenden 
Spruch aufgefasst zu sein (Caland, Altind. Ahnencult 72^). 
Ein Eind, das in einer Grube verungliickt war, wurde, wio wir 
sahen, als der Nirrti anheimgefallen betraclitet (oben S. 33). 
(Selbstentstandene) Gruben und Spalten im Erdboden (pradara, 
Qvdbhrcqiradara) warden nlimlich als der Nirrti gehtirend, von 
ihr besetzt {nirrtigrhlta) aufgefasst; solche Platze waren Nirrtis 
Wolmsitz (dyatana), und dort brachte man ihr Opfer dar (TS. 

V 2. 4, s; (^at. Br. VII 2. i, 8; V 2. s, 2 f.). Beim Agnicayana 
siiid die ihr gehorenden Backsteine schwarz, “denn schwarz (Icrma) 
flirwahr ist Nirrti" (Qat. Br. VII 2. 1 , 7; schwarz ihr rtipa, TS. 

V 2. 4, 2 ). Dies passt Avohl zu einer Unterweltsgottin. Ihre 
Hinimelsgegend ist Siidwesten, iyam dilc (TS. V 2. 4 , 2 f.; Qat. Br, 
VII 2. 1 , 8; Siiden ibid. V 2. 3 , 2 ) das Land des Todes und der 
Toten. Gegen Nirrtis Himmelsgegend gehen bedeutet Man. Dh^. 
XI 105 dasselbe wie sich nach dem Lande des Todes begeben. 
Wenn sie die Menschen mit ihrem eisernen Bande verstrickt, so 
ist das nichts anderes als der Tod (TS. IV 2. 5 g f.; (^at. Br. VII 2. 

1 , 10 ). Als Todesgottin ist sie wie Yama mit Schlinge bewaffnet 
(TS. V 2. 4, 3 ; Qat. Br. VII 2. 1 , 15 ). Man verbindet sie eng mit 
Yama ^TS. IV 2. 5 g; (^at. Br. VII 2. 1 , 10 ). Wahrsclieinlich steckt 
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hinter Nirrti irgend eine der spateren Volksgottinnen (ahnlich We- 
ber und Jacobi, vgl. Jacobi in der Enc. of ReL and Eth. II 813 Sj). 
1), so ist Nidra Kalarupini, die Harjv. 3236 ff. (Muir, OST. IV 
369) mit Vindhyavasini (vgl. oben S. 249) identifiziert wird, eine 
Gottin der Unterwelt. Uber Durga-Kali s. weiter unten. End- 
lich erfahren wir aucli, dass Narakadevata, “die Gottheit der 
H6lle“, eine Bezeiclinung von Nirrti ist (nach der Qabdaratnavali 
bei Bli.) — vgl. Yama als Todesgott und Belierrscher der Holle! 
Wir liaben also die oben besprochenen Wolfe als ein Analogon 
zu den Hollenbunden (dem Hollenhund) und Wolfen der spater 
belegten Vorstellung von der unteren Welt wio auch zu Yamas 
breitnasigen, seelenfressenden Hunden im IIV. und AY. aufzu- 
fassen (vgl. auch die oben hervorgehobene Ubereinstimmung der 
Farbe bei Yamas Hunden und den Hunden des Schwertbliitter- 
waldes), und alles gehort von Hans aus zu dcin primitiven, 
weitve/rbreiteten Glauben an einen finstern, grauenvollen Hades 
der Toten. Wie sclion oben beruhrt Avurde, zeigen indessen 
Yamas Hundo ein Doppelgesicht, indein sie auch in einer freiind- 
licheren Gestalt, als 'Wiichter seiner himinlischen Wohnung, or- 
scheinen. Meines Erachtens kann kein Zvv^eifel dariiber bostehen, 
dass wir hier dieselbe mythologischo Bildung in einer spateren 
Entwicklungsph aso A"or uns haben. Der Widerspruch erkUlrt sich 
also aus dem unausgoglichenen Nebeneinander A^on Anschauungen, 
die verschiedenen Zeiten (Kulturschichten) angehoren. Die seelen- 
fressenden Hunde Yamas, wie andere Totentiere auch als die 
Boten dieses Gottes aufgefasst, die er unter die Menschon aus- 
sendet, vertreten die alteren, im Voiko noch lebendigen, rolien 
Vorstellungen vom Totenreich und erhielten, naclidem aus die- 
sern Totonreicli eine Holle geAVorden w^ar, ihren Platz in dieser. 
Als aber in der Anscliauung gcAvisser Kreise die finstere Unter- 
Avelt durch ein himmlisches Elj^sium ersotzt AVurde, anderte*sich 
auch das Wesen der Yama-Hundo, die wie Yama ihre Wohnung 
in diesem Paradiese erhielten, und sie wuirden jetzt zu friedlichen 
Turhiitern o. dgl., deren Funktion uns die Quellen indessen 
nicht niiher erkennen lassen. Wenn sie im liV. X 14. lo nicht 
unbedingt als freundliche Wesen aufgefasst zu sein scheinen 
(“eile auf gutein Wege der Sarama Kindern, den bedden Hunden, 
vorbei** — atidrava, wohl = entrinne ihnen, A"gl. AV. VIII 1. 9), so 
ist dies als lieminiszenz ihrer einstigen umheimlichen • Natur 
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aufzufassen. Eine enge entwicklungsgeschichtliche Parallele zu 
den Yama-Hunden in Indien haben wir im griechiscben Ker- 
■ beros. Dieser war vom Anfang an niclits anderes als ein leichen^ 
fressendes, “seelenfressendes*^ — aucli der letztgenaniite Bcgriff 
findet sich bei den Griechen wie bei den Indern — XJngeheuer 
der Erdtiefe. Bei der Milderung der alteren barbarischen Hades* 
anschauung wnrde aus Kerberos ein Tiirwacliter, der sogar die 
Ohren vor dem Ankommling freundlich senkt, s. Dieterich, 
Nekyia 49 ff. — Fur den Hollenhund in germanischer Mytho- 
logic, vgl. Guntert, Kalypso 40 ff., 55 ff. 

Im spateren Volksglauben ersclieint der Hund als Begleiter 
jener gespenstigen, grausigen Gutter und Gottinnen, die Qiva 
und Durga in ihrer sclireckerregendsten Gestalt vertreten — 
offenbar, gleicli den Aasvogeln, in seiner Eigenscliaft als Toten- 
tier, wie wir aus einigen Beispielen selien Averden^ Ein soldier 
Gott ist Bhairon (vgl. oben S. 217). “In modern times", sagt 
Ckooke (PIl. II 219), “(log-worsliii) appears s|)ocially in con- 
nection with the cultus of Bhairon". Bhairon wird init Bhairava, 
einer der furchterlidisten Formen (^h‘vas‘^, idcntifiziert. Man 
bildet ihn schwarz, mit grinsenden Zahnen, einer Halskette aus 
Totenschadeln, einer Schale mit Blut in der Hand ii. s. w. ab. 
Wenn or nachts umlierzieht, reitet er auf eincm sdiwarzen 
Pforde, Yon einem Hand begleitet. “All through Upper India 
the favourite method of conciliating Bhairon is to feed a black 
dog until he is surfeited“^, Aber auch Bhairava-^ sclbst ist auf 

^ Man ver^leiche dio Wolfe iiiitl liaabon Oclins nnd die Hunde im Ge- 
folge Hekates und anderer griochischor Todesgottiniioii (Rosciiee, a. a. O, 
:i0 ff.; 42 ff.). 

* Vgl. gleicli Milton. 

^ CuooKR a. a. O. I 107; 11 219 ff. Abbildung TI 218. Hior hat Bhairon 
einen Menschonkopf in einer seiner vier Hiimle hangen. 

* Es liegt, so weit ich selien kanii, gar keih (Irund dazu vor, Bhairava 
als einen besouderon Gott von Qiva loszutrennen. Dif; Bezeichnung sclieint 
zwar iiicht in den Epeii vorhanderi zu seiti, abcr das Wort ist ja eigentlich 
kein Eigemiame, sondern ein Adjektiv, grausig, das aucli der Durga, der Nirrti 
uiul anderen Gottheiten als Attribut gegeben wird (I3K.). Nach Monikr Williams, 
Brahmanism and Hinduism 85, ist Bhairava oder BhTina in den I^uranas eine der 
aclit Hauptformen Civas: Rudra, Bhairava (oder BliYma), Ugra, I(;!vara (oder 
Ic^ana oder I<^.a), Mahadeva (oder Mahet;vara), (,hirva (Sarva) und Bhava, und 
soil wohl in {ihnlicher Weiso wie die (ibrigen aufgefasst werden, die nur Namen 
eines und desselben Gottes sind. Tatsiichlich stelit Bhairava dem ei>ischen (,Hva 
in .seiner primitivsten Form so iiahe wie nur muglicli. 
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das engste mit dem Hunde vetbunden, er ist Qvagva^ reitet auf 
einem Hunde "In the illustration (vom Kalabhairava) from 
• Durgi" (Fig. 98), sagt Krishna Sastri a. a. O. 151, “the dog 
which is his vehicle is seen biting a human head held by the 
left lower hand of the image". Im Da 9 Avatara-Tempel in EUora 
findet man nach BiniOESS^ eine Abbildung von "Kali or Bha- 
vani (Durga), fourarmed, vrith sword, trisula, bowl, and a piece 
of flesh at which a dog snatches". Und in einem zum Kailasa- 
komplexe gehorenden Hohlentempel findet sich nach demselben 
Gewahrsmann^ eine Darstellung von "Kal, a grinning skeleton 
with cobra girdle and necklace, seated on two dying men^ — a 
wolf gnawing the leg of one, — while behind him is Kali, and 
another skeleton companion". An der Hinterwand desselben 
Tempels sieht man "a female, with a child, sitting on a wolf"; 
— wir haben wohl hier eine Gottheit von gleichem Wesen wie 
die schon genannten. Im MBh. VI 23. 8 wird sogar Durga 
selbst als hohamuklia, "die ein Wolfsgesicht hat", bezeichnet. 
Was das bedeutet, braucht nach dem Obi gen keiner naheren 
Erklarungf*. — Zu Qafikaras Zeit gab es nach dem (^ahkara- 
vijaya Kap. 29 eine Sekte, welche den Mallari, eine Inkamation 
von (J)iva, als “Herrn von Hunden" verehrte®. Der "Hill Bhut" 
Airi wird, wie wir sahen (oben S. 216 f.), von einer Koppel Hunde 
begleitet, die den einsamen Wanderer angreifen und ihn in 
Stucke reissen. 

^ BR. iiiitor dem Worte; Dowson, A classical dictionary of Hindu my- 
thology and religion, geography, history, and literature unter “Bhairava“; 
Krishna Sastui, 151. Nach Dowson ist Bhairava als Ruru sogar selbst Hund 
(vgl. auch BR. unter diesem Worte). 

® Ferousson and Burgess, Cave Temples of India 436. 

“ a. a. O. 457. 

* Eine Todesgottheit also, die jedenfalls Qiva sehr nahe steht. Auch 
Qiva und seine weiblichen Gegenbilder werden auf Leichen reitend dargestellt. 
Ein Knocheninaiin tritt oft im Gefolge Civas auf. In der Beschreibung von 
Rudras dtoonischen Begleitern MBh. X 7. 1 ff. werden auch solehe genannt, die 
ohne Fleisch (nirmdmsa) sind (v. 21). 

* In dieser Gestalt zerfleischt sie die Asuras nach dem Kommentator. 
Hekate wurde als hundegestaltig gedacht, Roscher, a. a. O. 42 f. Eine mit 
Durga verwandte Gbttin, QivadutI, ist schakalkOpfig (Krishna Sastri 216). Wie 
wir sahen, tritt auch Durga als Schakal auf. — Wahrscheinlich hat man auch in 
der auf dem Wolfe reiteiuleii GOttin (oben) die Durga zu sehen, denn diese erscheint 
oft auf den Biidwerken mit einem Kind (Skanda-Kumara) auf dem Schosse. 

® Monter Williams, Brahmanism and Hinduism 260 und Anm., vgf. auch 
Crooke, a. a. O. II 219 f. 
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Man kann wohl nach allem dem Angeftihrten kanm mehr 
iin Zweifel daruber sein, dass auch dem Siinger im AV. XI 2, 
wenn er den Hunden Rudras seine Verehrung bezeugte, dieselben 
diisteren Schreckbilder vorschweb^en, die die Vorstellung einer 
spateren Zeit von Qiva und verwandten Gottern kennzeichnen. 
Derselbe grausige Realismus steckt auch, wie wir sehen werden, 
in Rudras Beziehung zu den Aastieren und Aasfliegen, Hier geht 
aber allem Anschein nach, das mag schon jetzt hervorgehoben 
werden, eine Grenze zwischen dem RV. und der spateren Litera- 
tur. Zwar tritt Rudra als schreckerregender Todesgott schon im 
BV. hervor, wo man ihm iiberall eine grimmige Mordsucht ge- 
gen Menschen und Tiere zuschreibt. Doch unterscheideb er sich, 
wenn uns die betreffende Quelle in diesem Punkte recht fuhrt, 
iiicht unwesentlich von den Gestalten, mit denen wir uns zuletzt 
beschaftigt haben. Wahrend der rigvedische Rudra aus weiter 
Feme den Tod iiber seine Opfer eiitsendet und sonst mit diesen 
sich nicht zu befassen scheint, und wahrend man hier im Aus- 
sei'en dos Gottes keine seinem unheimlichon Handwerk ent- 
sprechenden scheusslichen und abstossenden Zuge bemerkt, so 
dass man seiner Gestalt trotz dem primitivcn Grundwesen des 
Gottes eine gewisse Verfeinerimg nicht absprechen kann, tragt 
das Bild Qivas — ich denke dabei nattirlicli an die volkstumliche 
Gestalt des Gottes, wie sie sich in der nachvedischen Literatiir 
deutlich abzeichnet und wie sie die Bildwerke erganzen — 
durch und durch das Gepriige roher, brutaler Primitivitat. Bur- 
gess gibt folgende Beschreibung von einer der Qiva-Skulp- 
turen des Da9 Avatara-Tempels in Ellora^: “Beginning on 
the north side with the Saiva sculptures — the first from the 
door is Bhairava or Mahadeva in his terrible form; and a more 
vivid picture of the terrific, a very diseased imagination only 
could embody. The gigantic figure lounges forward holding up 
his elephant-hide, with necklace of skulls {mimdmrxla) depending 
below his loins; round him a cobra is knotted; his open mouth 
showing large teeth, 'while with his trUula he has transfixed one 
victim, who, writhing on its prongs, seems to supplicate pity 
from the pitiless; while he holds another by the heels with one 
of his left hands, rising the damru as if to rattle it in joy, 


1 A, a. O. 436. 
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while he catches the blood with which to quench his demon 
thirst. To add to the elements of horror. Kali, gaunt and grim, 
stretches her skeleton length belqw, fvith huge mouth, bushy 
hair, and sunken eyeballs, hfving a crooked knife in her right 
hand, and reaching out the other with a bowl, as if eager to 
share in the gore of the victim . . In derselben Weise sieht 
man ihn dargestellt in Elephanta und Karusa^. An dor vorigen 
Stelle halt er in einer seiner Hande ein Menschenkind, das er 
mit seinem Spiesse durchbohrt, eine Schale sainmelt das Blut 
aiif, und in einer anderen seiner Hande hangt ein zweites Opfer 
bei den Fiissen. Oben sahen wir Qiva mit einein abgeschittenen 
Menschenkopf und Durga mit einem Stiick rohen Fleisches in 
der Hand abgebildet. Die letztgenannte Gottin, bei welcher 
dieses barbarisch wilde, rolie Wesen wenn moglich noch unver- 
hiillter zurn Vorschein kommt, tritt in einer Darstellung mit 
einer Halsketto von Men schenhaup tern und einem Giirtol von 
Mensclienarmen behangt auf. In der oberen linken Hand halt 
sie das abgolmuene Haupt ihres damonischen Gegners bei den 
Haaren. Das herabstromonde J^liit sammelt sie in eine Schale 
auf, offenbar um dasselbo zu trinken^. Sie Avird auch abgebildet 
auf einein Leichnara reitend, mit Leichenteilen garland of 
trunks‘‘) gesclimuckt, Leichen tragend ii. s. w.'^ In der Sago 
von ilirem Kampf gegon Qumbha und Ni^umblia und deren da- 
mojiisches Heer lilsst man sie nach geendotem Gemetzel sich auf 
dem Schlachtfelde niederlassen und von den Leichen schmausen'*. 
<^iva selbst erscheint auf den Darstellungen — als Aghorarnurti 

^ Peugitsson aud Burgess a. a, O, 472; Burgess, Arcli. Survey of W. India, 
Band 111 p. 18. 

* Abl)ildung bed Martin, The Gods of India 180. 

® Krishna Sastui, a. a. O. 108. AVard I 147. Die oben liervorgehobenen 
Charaktoristika sirid noeli iieut/.utage fiir eine gauze Menge Gottinneii des 
Diirga-Typus kemizeiehneiid, ieh verwoise vor alleiu auf Krishna Sastui a. a. O. 
184 ff. Sie werdeii dargesfcellfc blutbesudelt, Biut aus einem Sebadcl trinkend 
u. s. w. Die Gottin KalaratrT triigt einen abgeliauenen Menschenkopf in der 
Hand, Camnnda reitet auf einorn Leichnani, Ugratara tragt einen Leichnam 
tlbor dem Haupt, SvastliaveviuT haust unter Leichen, einige von den Yogiiils 
(diUnoiiisch(‘ii Gbttinnen) lebeu von Leichen. — Uberhaupt haben die ^eibliclien 
Gottheiten riel mehr von ihror primitiven Urspriiiigliclikeit bewahrt als dio 
niilnnlichen Gotter derselbeu Klasse. 

* Bhagavata Pnrana, z. B. AA'auo I 123 ff. Der Mythus ist bekannt auch 
irn Hariv., Muir, OST. IV 300. 
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— “feasting on corpses in the company of Bhutas, Pretas and 
Pisachas in the burning ground, whicli is his usual dwelling- 
j>lace“ K ' ^ 

Dasselbe grausige Bild von seiner Ge- 

uiahlin — begegnet uns auch in den Epen. Er ist ein furchter- 
liclier Schlachter. A^vatthaman, der bei Nacht iin Lager 
der Panduiden wiitend rechts und links mordet, Avird mit 
Kudra verglichen, wenn jener lebende Wesen A’^ernichtet (MBli. 
X 8. 12 9). Das leichenbestreute Schlaclitfeld sieht Avie liudras 
vSpielplatz (aJcrlda) aus (z. B. MBIi. XI 16. i3; VII 146. 28 ; Earn. 
Gorr. VI 78. 3 7 f.)^. Er ist ebenso versessen auf rolies Fleisch 
Avie auf gekochte Speise {pahvannamamsalu^^^ MBh. XII 
284.9 7) und Avird ein Fresser von Fleisch, Blut und Mark 
mQonitarnajjada) genannt (MBh. XIII 161. 7)^. In dieser seiner 
Xatur hat man auch den Grund dazu zu sehen, dass er so gern 
anf den LeichenUckern haust"'', A'gl. den Komm. zu MBh. XII 
284.9 7, oben. Im MBh. XllI 141.13 if. Avird er a^oii seiner 
Gemahlin befragt, Avie er, der so viele schonen Wohniingen in 
seinein Himrnol habe, Vergnligen daran linden konne, auf Be- 
giilbnisplatzen zu A^erweilen {gmagline rarnase Icatham). Diese 
seien voll A'on Haaren, Knochen, Todenschadeln imd Fleisch, 
besudelt A'on Blut und Fett, Avimmoln von Geiern und Schaka- 


^ Kiushxa Sastki, a-, a. O. 148. 

’ Bol deni oben g^eiiannten, von A<;vatfchanian veraristalteten Gemetzel 
sehen die dem Tode anhoiingefalleueu Panduiden die GOttin Kali*, wie sie in 
Gestalt einer Frau, fluster, mit roteiu Munde (wohl bliiti^^em: so liei vielen 
ihrer Sell western lieutziitag'e), rot<*n rotln;kranzt und rot;j<^schminkt und 

ein einziges rotes Kleid tra^end — rot war fiir indisclie Auffassiing die Farbe 
des Schreckens und Todes, vgl. unten — ihre Opfer von Menscben, Pferden, 
Elepbanten von dein Schlaelitfelde mit sicli fortschleppt, MBh, X H. 89 ff. “Der 
Kali* iiberantworten** {nivedayati) ist gleichbedeutend mit tuten, ibid, v, 84. 
Vgl. oben S. 248. 

^ Komm. pakvam yajhe dmani apakvam ^maqdne iibhayavidhaintnmalubdfiuya. 
Ibid. V. 105 heisst er garbhamdnisasrydla, Komm. garbhamdmsam hrdayajihvd- 
vaksa ddyavaddnagatam indmsam tatra srgdlaval luhdJidya. 

* Kachdem er eben vorher ein ganzes Kajiitel hindurch als bOchster Gott 
(allbeheirrscliend, allumfassend) erhoben worden ist. Man sieht, wie tief die 
primitiv-barbarischen Zuge in seiiiem AW?sen wurzeln. 

® Z. B. MBh. Xnr 141.13 ff.(s. gleich unt4m); lUni. Gorr. HI 31. 10; Bhag. 
Pur. IV 2.8 ff. (Muui, OST. IV 318). Er ist (MBh. X 7.4), qmacdna- 

grhascvaka (ibid. XII 341.20); gmagdnabhdj (XTII 17. 87), 
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len und widerhallen von dem Geheule der letztgenannten. Qiva 
erwidert, die Leichenstatte sei der reinste {medhya) Platz, den 
er kenne, darum gefalle es ihm dort besser als irgendwo. Ansser- 
dem batten die Scharen von gespenstigen Wesen (bhuta), die sich 
in seinem Gefolge befanden, ihre Lust an solchen Platzen, und 
er wolle sicb nirgendwo aufhalten, wo er nicbt jene bei sich 
haben kt)nne. Der Leichenacker scbeine ihm heilig und himm- 
lisch. Es braucht nach dem Angefiihrten nicht hervorgehoben 
.zu werden, dass Qivas Aiisriistung mit Totenschadeln^ (Toten- 
schadelkranz, TotenscliRdel im Haarwulst, Totenschadel als Trink- 
schale), Menschenknochen — oder einem ganzen Gerippe — , 
Leichenverbrennungsasche etc.^ (Bliag. Pur. a. a. 0.; s. waiter 
KBisimA Sastbi unter Qiva) und Durgas Schmuck von Leichen- 
teilen nicht symbolisch (vernichtendes Wesen ausdriickend) son- 
dern selir realistisch zu deuten sind. Sie riihren direkt von den 
angegebenen Platzen her. — Qwa besucht also die Leichen- 
statten, u. a. um von den dort zu findenden Leichen und Leichen- 
resten zu schmausen, ganz wie jene Leichendamonen, die nach 
indischer Vorstellung die Leichenacker und Schlachtf elder in 
Scharen bevolkern und dort ihre Lusternheit nach Fleisch und 
Blut zufriedenstellen*’* und welche an der zuletzt zitierten Stelle 
inv so inniger Verbindung mit (^iva auftreten. In der im MBh. 
X 7 gegebenen ausfuhrlichen Beschreibung von liudra-Qivas 
damonischen Begleitern wird erwahnt, dass sie Blut und Fett 
trinken und Fleisch und Eingeweide schmausen (vv. 37, 44). 
An dergleiclum grausige Szenen muss man gedacht haben, wenn 
es vom (^iva — “dem Fresser von Fleisch, Blut und Mark“ — 
im stdben Kapitel v. 46 heisst, dass er zusammen mit Parvati 
imd seinem Gefolge von Bhiitas Mahlzeiten abhalte (. . . yaih . . * 
parvatya ca mahabhutaganair hhunJcte). Qiva auf dem Begrabnis- 
platz zusammen mit Bhutas, Pretas und Pi^acas Leichen fress&nd, 
war ja, wie wir salien, eine der spiiteren Zeit wohl vertrauto 
Szene. 


^ kapdlahastay kapdlavanty citibhasmapriya siud Beneanungen Qivas im 
MBh. (XII 284.90; XIII 17.43). 

* Als Kafikalamurti trilgt er eia Gerippe ia der oberea rechtea Hand 
Oder auf dem Rvickea oder eine Halskette von Gerippen, Krishna Sastri 103. 

“ Belego findet man in jeder oder Schlachtfeldszenerie. VgK 

iibrigens unten. 
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Wir verstehen nun, warum man die Benennung “die zu- 
,sammen essenden, zusammen Mahlzeiten haltenden“ (saniblmhja- 
fihhyah) von Rudras Damonengefolge {sencih) im AV. XI 2. 3i 
gebraucht, Darunter kann niclits anderes gemeint seinalsjenes 
scliarenweise Umherscbwarmen des DSmonenvolks auf Begrabnis- 
statten, Schlaclitfeldern und ahnlichen Platzen, wo sie ihr Geliist 
nach Blut und rohem Fleisch zufriedenstellten^. Ich hebe zu 
grosserer Anschaulichkeit noch ein .Beispiel aus der grossen 
Menge hervor. Es ist der Besclireibung des Lagers der Panduiden* 
nach dem von A 9 vattliaman angerichtcten Bliitbad entnomrnen 
(MBh. X 8. 134 ff.): “Mannigfaltige liaksas und Pi 9 ricas konnte 
man dort sehen, die vorn Fleisch der Gefallenen frassen und 
Blut tranken . . . Sie machten dabei einen furchterlichen Larm . . . 
Ihre Sdhno und Weiber batten sie im Gefolge, und indem sie 
das Blut tranken, wurden sie aufgeiaumt und begannen in ver- 
Bchiedenen Gruppen zu tanzen, sclireiend: ^'Dies ist vorziiglich, 
dies ist kraftig, dies ist wohlschmeckend!" . . . Andere fleisch- 
fressenden Wesen von verschiedenon Aussehen befanden sich 
dort zu zehn Tausenden, Millionon, zehn Millionen" . . . etc. 

Dass solcho Wesen mit den Aas- und Raubtieren eng ver- 
bunden wurden, braucht keine nahere Erklarung‘-^. So kOnnen 
wir abcr auch nicht niehr im Zweifel daruber sein, wio li^xx 
die niimlichen Indizien beirn spatvedischen lludra, von deiien die 
vorliegende Untersuchnng ausging — seine intirne Beziehung zu 
Aasfliegen, Geiern, Hunden — die als seine Tiere, seine Boten 
betrachtet werden, aufzufassen hat. Es tritt uns often bar in dem 

^ So aufgefasst driickt samhhunjatibhyah gloich <leu zwoi vorliergchenden 
Beiwortern: ‘'die sclireienden" {gho«inlbhyah)y “die laTighaarigeri“ {ke^mibhyah) 
einen bestimmten iind fur die Damoiien insgemein sehr kennzeichnendon Ziig 
aiis,^ wahrend man sonst nicht weiss, welcher Sinn der hetroffeuden Benennung 
beizulegen ist — Lfirmen und Schreien ist Dilmonencliarakteristikum, vgl. oben 
S. 103 Anm. 3 und den weiter unten aus dem MBh. angefiibrteji Passus. Ganz 
dasselbo lasst sich, wie wir sahen, von der Langhaarigkeit sagen, vgl. weiter z. B. 
Okookb, PR. I 233, 249 dber die Vorstellung vom Raksasa im heutigen Glaiiben. 

® Die Leichendamonen und Aastiere treten in den SchlacJitfeldschil- 
derungen oft zusammen auf, z. B, MBh. XI 16, 11 ff. : die Frauen der Kurus 
kommen nach geendetem Kampf zum Schlachtfelde und sehen die Kdrper ihrer 
Briider, Sohne etc. “auf dem Wege von leichenfressendeii Schakalen, KrUlion 
(und anderen) Vdgeln, bcisen Geistern (bhuta), Pi(;acas, Raksasas und allerhand 
nachtw;andelnden Wesen versclilungcn zu werden “ ; vgl. auch den oben ange- 
fiihrten Passus MBh. XIII 141. 13 ft 
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jiingeren vedischen Rudratypus dieselbe schreckenerregende Ge- 
stalt, dasselbe grausige Ungeheuer entgegen, das wir in den 
Epen imd Puranas unter (^ivas Namen kennen lernten. 

In der Tat enthiillt er ja auch dieses sein wirkliches Wesen 
an mehreren Stellon der vedischen Texte, wenn man nnr ihren 
rechten Sinn herauszulesen versteht. “Der Vasatkara zerspaltete 
den Kopf der Gayatri", heisst es TS. II 1. 7, i ff. Die Gotter 
nahmen die verschiedenen Siifte, die dabei ausflossen. “Das 
• Blat, welches auslief, ergriff Riidra“. Sielit der Diksita Blut 
hervorquellen, so soli er murineln: “Den Wassern Riidras (m- 
driyahhyo 'dhhyah), svaha“ (Ap. (^r. X 13. ii). Man hat diese 
Stellen ganz realistisch zu deuten. Rudra trachtet nach Blut. 
Danim bringt man ihm auch bei gewissen Gelegenheiten Blut 
als Opfer dar. Wenii jemandes Agnihotrakuh Blut milch t, so 
soil dasselbe nach Katy. Qr. XXV 2. 2 in heisser Asche^ aus 
dom Daksinafener niit dem Spruche: “Dem Rudra, svrihfi" ge- 
oj)fert werden-'. Beini A 9 vamedha komnit das Blut des Pferdes 
dem Rudra zu, Zwar heisst es Br. XIII 3. 4, 2 ff., dass 
das Blut in droi Teilen — der erste in der Kehle eines Gomrga, 
z>sreite in einer Pferdehufe, der dritte in einer eisernen 
~ den drei Svistakrtas geopfert werden soil. Aber es 
nicht bezwoifelt werden, dass Agni Svistakrt hier wio 
nur cine Umsclireibung fiir Rudra ist^h Es wird 
nSLmlich ausdrticklich gesagt, dass Agni Svistakrt Rudra ist, 
den teian durch die erwiihnten Opfer abfindet, damit der Gott 
in seiiien Angriffen gegen Tiere und Menschen innehalte. Und 
nach TS. I 4. ae = TAr. Ill 21 soil beiin A 9 vamedha das Blut 
des Pferdes dem Rudra geopfert werden h Wir erinnern 
^ Vgl. oberi S. 51 f. 

® Vgl. (^"at. Br. XII 4. 2, 1, wo man das Blut auf dem imifriedeten^An 
vaharyapacanafeuer zvi kochen und schweigend anirnktam, d. l:i. ohrie ausdriick- 
liclio Dedikation, zu opferii hat. Die Zeremonio wird hier in Verbindnng init 
Prajapati gohracht, well dieser anirukta ist. (Vgl. Sieo, Sagenstoffe des B^^gveda 
7 f. und Sayana zu Qat. Br. V 2. 3, 1). 

^ In ahnlicher Weise gilt nach Man. Gr. (II 5. 3) das Blut beim Qulagava, 
welches dem Rudra und seinem Gefolge in den acht Himnielsgegenden geopfert 
wird (vgl. ohen S. IIG), als dem Svistakrt geweiht. 

^ Der angefulirte Passus (TS. I 4. 35 — 36) gehOrt niimlich eigentlich zum 
Brahmanaabschnitte TS. V 7.11 ff., der angibt, welchen Gottheiten die ver- 
achiedenen Teile des Pferdes zu opfem sind, vgl. Keith, TS. Anm. zu.I 4.36, 
bezw. V 7. 24. 
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uns, dass nach Par* Gr. beim (JJulagava das Blut Rudra und 
seinen Scharen als Bali dargebraclit werden sollte. Und in 
derselben Weise ist wolil dtfs entsprecliende Opfer'^des Manava- 
rituals zu verstehen, welches unter Rezitation des Qatarudriya 
vollzogen wird. — TS. II 6. 3 , 4 wird Rudra als Rohesser be- 
zeichnet, wenn es heisst, dass ein Purodapa, der aiigebrannt ist, 
der Nirrti gehort, ein nicht gebackener (agrta) dem Rudra und 
der gebackene Kuchen den Gottern Halten wir init dem oben 
Angefiihrten Stellen zusammen wio z. B. (^at. Br. V 3. i, lo, wo 
es anlasslich der zvvolf liatnahaviinsi des Rajasuya von Rudra 
heisst, er habe Begier nach den Kiilien, welclie itn Palaste des 
Kdnigs geschlachtet werden, oder AV. XI 2. 21 , wo Jiudra 
gobeten wird, nicht gierig nach den Kiilien, Menschen, Ziogen 
und Schafen des Siingers zu trachten^, oder (^aiikh* Gr. IV 20. 1 
wo Bhava und (^arva init raissenden Wolfen verglichen werden, 
die durch den Wald jagen, so bekommen wir das rechte Bild 
vom Gotte und v(ustchen seine unstillbare Mordsuclit. Rudra 
totet nicht nur, weil er seine Ijust am Toton hat, wcil Mord- 
lust so zu sagen sein Wesen ist, sondern ebenso sehr weil 
er, gleich Qiva und Durgii, nach Fleiseli und Blut trachtet, 
Man vergleiche MBh, XIII IGl. 7 : “Weil er ((^iva) verbreimt 
{ni/rdahati), weil er scharf {Ukma)y fii relit erlich {iigra) und 
voller Hitze (pratdpavant) ist und weil er ein Fresser von 
Fleisch, Blut und Mark {rndrmaconitamc^^^ ist, deswegen 
wird er Rudra genannt (tato rudra ucyate): d, h. man ver- 
band mit Rudras Nainen die rohesten und grausigston Seiten 
von 9ivas Wesen, was wohl doch dahin gedeutet werden darf, 
dass diese Ziige wirklich fiir Rudra kennzeiehnend gewesen und 
von ihrn auf Qiva iibergegangen sind* Aus dem liier Angefiihr- 
ten ergibt sich, dass Rudras Kult schon zur vedisclien Zeit mit 
blutigen Opfern verbunden gewesen sein muss wie spiiter der 
(^ivas und besonders der Durgas und ihrer Mitschwester, die, 
wie verwahnt, noch bis heute ihre primitive Ursf>rurigliclikeit 
bewahrt haben und so die finstersten Seiten von Qivas Wesen 
personifizieren. Der moderne Kultus dieser Gottinrien entspricht 


^ yo vidagdhah sa nairrto^ yo "^rtak sa raudrOy yak griah sa sadevak. 

* md no g6§u purtisesu md grdho no ajavinu. Zu md grdkah vgl. grdhray als 
Name des Geiers. 
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vollig ihrem grausamen, blutdurstigen Wesen^. Die gew5hiiliche 
Form des blutigen Opfers, *wie Wabd es nacb eigener Beobach- 
tuug beschreibt, ist in ihren Hauptmomenten die folgende. Man 
schlachtet das Tier oder die Tiere durch Abhauen des Kopfes. 
Dabei kommt ein oben gabelforimg gespalteten Pfosten in Ver- 
wendung, in den der Hals des Tieres gesteckt wird, worauf der 
Schlachter mit einem einzigen Hieb einer grossen Axt den Kopf 
vom Korper trennt. Vom Tiere opfert man nunmehr gewolinlicli 
nur den Kopf, den man vor die Fiisse der Gottin hinlegt, und 
das Blut, das in einer Schale gesarnmelt und so vor die Gottin 
hingestellt wird. Gewolinlicli legt man auch ein kleines Stuck 
Fleiscli in die Scliale, das vom Halse des Tieres abgeschnitten 
wird. In derselbeii Weise w^ie Biiffel, Ziegen und Scliafe opfert 
man auch Menschen, d. li. durch Abschneiden des Kopfes (vgl. 
Ward II 49 ff.). Wir erinnern uns, dass (^iva sowohl als Durga 
mitimter in den bildlichen Darstelliingen mit einem abgeschnit- 
tenen Menschenhaupt in der Hand erscheinen. Durga hebt den 
abgehauenen Kopf ihres damonischen Gegners an den Haaren 
empor und lasst das herabstrcimende Blut sich in einer Schale 
sammeln. Man befolgt also beim Opfern das eigene Vorgehen 
des Gottes oder der Gottin. — Auch den abgeschnittenen und 
zu den Fiissen der Gottin niedergelegten Kopf des Opfertieres 
findet man auf mehreren Bildwerken wieder, vgl. Krishna 
Sastri 199 und Fig. 124, 126, 127. 

Dass dieser blutige Opferkult auf eine entfernte Vorzeit 
zuriickgehen muss, braucht nicht erst hervorgehoben zu werden. 
Auch seine Formen diirften uralt sein. In Kalhanas Kajatarafi- 
gini hOren wir (V 48 ff.) von einem gewissen Damara, der deiii 
Bhairava geopfert wird. Als er in den Tempel des Gottes ein- 
tritt, wird er von bewaffneten Mannern uberfallen, die sein 
Haupt vor Bhairavas Bilde abhauen. In derselben Weise wollen 
im ftiniten Aufzuge des Dramas Malatimadhava die Qivaverehrer 
Aghoraghanta und Kapalakundala die Malatl der Gottin Karala- 
Oamunda opfern. Der Konig Meghavahana von Kashmir geht 
mit dem Gedanken um, seinen eigenen KGrper der Durga zu 

1 Ich vorwoise auf Waud I 111 ff., 128 ff., 141, 154 f., 156 f.; II 49 ff., 
59 ff. und Anm. S. 50 f. ; Cuooke, PR. II 109 ff. ; Monieu Williams, Biralima- ^ 
uism and Ilindiiism, 228 ff., 575 f. Kbishna Sastbi 185. Vgl. aucli die Kallkult 
der Thugs. 
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oi)fern, um dadurch den Sohn eines gewissen Brahmanen zu 
retten, da dieser auf Gmnd des Verbotes des Konigs nicht die 
Oottin durch Schlachtopfer'zufriedenstellen kann (ibid. Ill 91 ff.). 
AVir haben hier offenbar denselben Gebrauch, welcher noch in 
spatester Zeit vorgekommen ist, wenn man sich selbst vor deni 
Bilde (^ivas oder Durgas tbtet und ihnen so seinen K^rper als 
Opfer darbringt (vgL Ward II 50^ und Krishna Sastri 161^) 
Im MBh. II 14. 6 3 ff.. 15. 2 2 ff., 22. 8 ff. horen wir von grossen 
Menschenopfern zu (^ivas Ehren, die von dem Konig Jarasandha 
in Girivraja veranstaltet warden. 

Nacli der Analogie des spateren Kultus Qivas und der mit 
ihm verwandten Gutter und G5ttinnen muss man nun aucli die 
volkstiimliche Rudraverehrung der vedischen Zeit verstehen, d. h. 
die blutigen Opfer mlissen auch hier eine sehr wichtige Rolle 
gespielt haben. Und dies lasst sich aus den oben angefiilirten 
Daten deutlieh heraiislesen-. Der blutige Anteil, der bei ge- 
wissen vedischen Riten dem Rudra und bei jedern Schlacht- 
opfer den Diimonen zukommt, ist nichts anderes als ein Reflex 
des volkstumlichen Opferkultus. Die bJutdurstigen Gottheiten 
warden zur vedischen Zeit ganz wie im spateren Kulte'^ mit 
blutigen Opfern zufriedengestellt. Darf man diese Ubereinstim- 
mung zwischen dem AVesen eines Gottes und der Art seines 
Kultus fur Rudra aucli darauf erstrecken, dass man auch sein 
Geliist nacli Menschenbliit befriedigte? Wir haben keinen Anlass, 
diese Frage zu verneinen, wohl aber deutet alles darauf hin, 
dass es sich so verhalton haben muss ^ A"on dem vedischen Ritual 
konnen wir aber koine Aufschllisse libor diese Seiten des volks- 

^ Ms koinint auch vor, dass man dor <iutti!i von s(‘incm oigonen Floiscli 
luid Blut opfort (Ward ibid, nnd 1 150 f.). 

^ Vgl. Kudras Trachtou nacli don goschlachtoton Kiilicii! 

^ Von Qiva uiid Durgii v/ar sclion dio Hod«i. Fiir di** niedorc (iottorwolt 
vgl, z. B. Durois, Hindu manners, customs, and ceremonios (>15: ‘ All tij<‘so ev’il 
spirits delight in sacrifices of blood. Buffaloes, cocks, and otlior livin;!:; 

animals ar(‘ frequently slain in tlioir honour; and wlnui rice is offered to 
them, it must be dyed with blood“. Don Vaksas luid Raksas, sagt MBh. XIH 
08. 61, soil man Balls opfern, die viol Blut und Fleisch mit eincm Zusatz vort 
5Sura und Wein erithalten. A^gl. Hockix.s, Ep. Myth. 40. 

* Hat man an Opfertiere zu donken, wenn es AV. XI 2. 9 Iieisst: “Dir, 
Rudra, sind zugeteilt {vibhaktrUj) diese fiinf Tiert* ipagavah): Kinder, Pfenle, 
Men.schen, Ziegen, Schafe?‘^ Wird nicht diese Dcutung dnreh vibhakta iiah** 
gidegt? 

1 8 E. Arbman. 
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tumlichen Kultus erwarten, da dasselbe weder ein blutiges Opfer^ 
noch einen Kultus der damonisclien Gctterwelt kannte* Man 
bekommt so den eigentiimlichen Eindruck — ahnlich wie beirn 
Bildkxilte und anderen volkstumlichen Kultformen — als gehorte 
beides erst der nachvedischen Zeit an, wMirend es sicli in Wirk- 
lichkeit um uralte Gebrauche handelt. 

Wie wir sahen, entsprach dem grausigen Wesen Qivas ein 
ebenso schreckerregendes Aussere. Er wird im MBh. als mahavak- 
tra, mahodaray mahdmulchtiy viJcrtavaktray damshin, mahadamstray ma- 
hadantay simhadanistray sutlkmadaganay Jchadgajihva dargestellt'^. 
Solche und ahnliehe Zlige treten bei einer Menge der mit (^iva 
und Durga vervvandten Gottheiten auf^ und verlangen keine 
besondere Erklarung, Nacli diesen Analogien haben wir sicher 
auch das unvollstandige Bild zu erganzen, das uns die vedischen 
Quellen von Rudras Ausserem geben. Zu den liier beriihrten 
Ztigen des Rudra-^iva gehort aucli seine rote Farbe, die eines 
der hervorstechendsten Keiinzeichen des Gottes gew^esen seiii 
muss. Es kann namlich nicht bezweifelt warden, dass diese in 
den Quellen so oft hervorgehobene Eigenschaft aufs engste mit 
den furchterliclisten Seiteii seines Wesens zusammenliS-ngt. Wenn 
icli micli im folgenden einige Augenblicke bei ilir auflialte, so 
geschieht dies aus zw^ei Grtinden: toils weil der betreffende Zug 
bisher nicht so, wie es wuiischensw^ert gewesen ware, in seinen 
richtigen Zusammenhang hineingesetzt Avorden ist, teils Aveil er 
unzweifelhaft fiir die Feststeilung des urspriinglichen Wesens 
Rudras von grosser Bedeutung ist. 

Rudra ist der rote Gott. Sclion im RV. heisst er rot {aruMt)^ 
rotbraun (l)abhru)^y und im (^atarudriya nennt man ihn den 
braxinroten (bahlini)‘\ den braunliclien {babhlut^a), den dunkelroten 

^ Von ritiialistisohein Gesicbtspunkto aiis galteii domnach Bliitspendeii an 
Hudra und die Oainonen, wie wir schon gi^eheii liaben, als keine ei^entlichen 
Opfor , sondern das Blut war Abfail, mit dem man die niedere GOtterwelt 
abfand, vgl. z. B. fat. Br. I 9. 2, 35. 

* VIC 202,41; XIl 284.97, 141,144; XIII 17 . 54, 88, 101,111. Sein ‘‘face is 
indicative of rage, the lips set, with tusks projecting downwards from the 
corners of tlie mouth, and the eyes large as if swollen sagt Buiige.ss von einer 
(,'ivastatue in Elephanta, Feugussox and Burgess, Cave temples of India 472 . 
Durga ist kokamukhO . 

® Ich verweise fur Beispiele auf Krishna Sastri, Kap. IV — VI. 

* Oben S. 9. 

* Carva ist habhru AV. VI 93. 1. 



Rudra. Untersuchungen zum altind. Glauben und Kultus 275 

(tarnra), den roten (arum), den hochroten (vilohita), den schwarz 
nnd roten (mlalohita)^, “Sein Bauch ist blauschwarz, sein liticken 
rot“ heisst e» von ihm ^AV. XV 1. 7. Sonst pflegt die blau-* 
schwarze Farbe auf den Hals beschrankt zu sein, vgl. Mahidhara 
in Anm. 1. Darum heisst er nilagrlva (TS. lY 5. i h). Aber 
sein Hals ist nicht ganz schwarz, sondern nur zum Teil, sonst 
weiss (nilagrlva giUkantha, ibid. IV 5. 5 c)^. Auf den (^ivaab- 
bildungen ist "the left side of the neck marked Avith the blue 
scar, caused by his having swallowed the poison Kalakfita" (Kkishna 
Sastri 76, 77) '*. In Ellora hat ein (^h^a gehorender Hohlentem- 
|)el seinen Namen Nilakantha daher bekommen, dass das dortige 
Lihga blaue Streifen zoigt (Burgess in Fergusson and Burgess, 
Cave Temples of India 443). 

Hot Avie lludra ist nun auch Qiva. Man nennt ihn im 
MBh, vilohita, rokita, ralcta, arima, mlalohita^, Andere Be- 
nennungen deuten, wie bei Rudi'a, auf eine rotbraime oder 
schrautzigrote Farbe: pingay dhumra, afidhmnra, l{rmapmgala*\ 
Auf den Bildwerken Avird (^iA^^a in seinen furchteilichsten For- 
men als rot dargestellt. So hat Bhairava in seiner gewbhnlichen 
Form einen rotgefilrbten Korper (Krishna Sastri 151) und Ma- 
hiikala ist nach Ward I 17 “a smoke-coloured boy (vgl. dhumra) 
clothed in red garments". 

In der indischen Vorstellung hilngt die rote Farbe aufs 

^ TS. IV 5. Ig — h; 8 b; 10 a, 1. nilalohita uach MaJiidliara zuYS. XVr47: 
“.schwarz am Halse {kanthe)^ .sonst rot“. Fur Rvidras scliwarze Farbe vgl. 
“XilariKlra-UpanisacU*. — Eiiie rote Kuh opfert man deni Rudra, wtMui man 
i inen Feind vernichten will. Sie geliOrt dern Rudra auf Grand ilirer roten 
Farbe und ist wild (TS. II 1.7,2 u. 7). Die roten .Streifen im Auge werden 
zu Rudra in Beziehung gesetzt, Brhadar. Up. II 2. 2. 

^ vUabhdksauena nila nilavarnd grlvd kauthaikade^o yasya sa nilayrlvah; ^itih 
Qvdah karUho nlldtiriktahhdgo yasya ^itikanthah: giti dhavalamccakaa, Mafiidh. zu 
VS. XVI 2S, gitikantha sclieint iin MBh. schw^arzhalsig zu bedeuten (vgl. BE. 
unter dem AVorte), Dies ist z, B. XII 342. 115 der Fall. 

® bei der Quirlung des Ozoan.s, vgl. z. B. MBh. I 17 f. So erklart man 
gewOlmlich diesen Zug (vgl. sein Epitheton vuakantha)^ aber auch diirch andere 
Mythen, s, MBh. XIT 342. 26; 108 ff. Auf dieselhe EigentiimUchkeit seines Aiis- 
sehen.s bezieht sich die Benerinung grikantha. 

* Mbh. VII 80. 58; VIII 33 . 57, 59; 34. 52; X 7. 6; XII 2 84. 85, 1.35. Er hat 
auch rote Augen: lohitdkAa, lohitdntargatddr^tiy XIII 17. 65; XII 284. 141. 

^ MBh. VIII 33 . 59 ; 34. 52; VII 80. .58; XII 284. 85; XIII 17. 82, m. XII 
284. l35 wird er ausser rohita, rakta^ aruna auch nlla und kr.ytia b<'nannt. 
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engste mifc Tod, UnglUck und allem Schrecklichem zusammen. 
Rot sind die Kleider des zum Tode Verurbeilten, mit rotem Pul- 
Ter wird er bestreut, aus roten Blumen besteht der Totenkranz. 
In den Jatakas 313 und 358 tr^gt der Scharfricliter ein rot- 
braunes Gewand und einen roten Kranz. Rotgekleidet, mit rot 
bemalter Stirn und rot gefarbten Piissen besteigt die Sati den 
Scheiterhaufen. Rote Kopfbinden und rote Kleider der Offizi- 
^anten sind bei Behexungszeremonien die Regel. Ein blutrotes 
Opfertier wird von rot beturbanten Priestern dargebracht, wenn 
es sich um Vernichtung eines Feindes liandelt u. s. w. ^ Es ist 
schon an sich wenig wahrscheinlich, dass diese Geltung der 
i^oten Farbe als einer schreckenerregenden, tod- und ungliicks- 
kiindenden, auf lludra zuruckgehen sollte^, wie Pischel (ZDMG. 
XL 120) annahm, und es wird unmOglich, die Annahme aufrecht 
zu erhalten, wenn man den, wie es scheint, bisher kaum beachteten 
Umstand in Betracht zieht, dass die rote sowolil als die blaiie 
Farbe gar kein Charakteristikum fiir lludra allein sind, sondern 
wie so viele andere Zilge mehreren der ihm vorwandten Gott- 
lieiten zukoinmen. Yama wird an einer schon angefuhrten Stelle 
der Savitri-Episode als ein rotgekleideter M«ann mit roten Augen ^ 
dargestellt. Wenn Kali ihre Opfer von Menschen, Pferden oti*. 
vom Sclilachtfeldc fortschlcppt, tritt sie in Gestalt einer Frau 
von finsteroin Aussehen, rotbekriinzt und rotgescliminkt, ein rotes 
Kleid tragend, mit rotgellirbtem Munde, roten Augen u. s. w. 
auf (oben S. 267 Anin. 2), Der mit Rudra seinem Ursprung und 
Wesen nach so nah verwandte Skanda triigt rote Kleider, sein 
Hahn ist rot wie das Feuer (MBh. Ill 220. 2 , 32 f., Hemadri 
bei Krishna Sastki 177). Wenn Qii^a das in Gestalt einer Ga- 
zelle fliehende Opfer Daksas verfolgt, fallt ihm ein Schweiss- 
tropfen A^on der Stirn. Daraus entsteht ein ftirchterliches Wesen, 
Jvara, Fieber, welches als rotgekleidet, mit gestraubtem Haai\ 
von schwarzer Hautfarbe etc. beschrieben wird (MBh XII 283. 


‘ J^ACHAiii.K, WZKM. XVTI 211 ff. mit Literatur. (tarbe, Beitrage zur 
uid. Kulturgescliiclite 159 (vgl. 1(»4, 175); Caeaxd, Wuiiscliopfer 3 f. 

So joudi Za(’tj.\ri.i5 a. a. O. 21 It 
S. 46. 

* Wio giva also. Audi die Augen der Petas sind rotU<‘h Stede, 

Potavatthu 2(), ehenso die der Boteii Yarnas (sdiwarzes Aussehen, rote Augeu, 
strtlubende Kaare, FArsHor.L, Ind. Myth. 137). 
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40 f ). Sitala, die Pockeng5ttin ^ und Gane 9 ajaniDi, eine Mani- 
festation der Durga, sind in liot gekleidet (AVarb I 174, 137). 
Audi die rote und blaue Hautfarbe Eudra-pivas hat viele Ent- ' 
sprechnngen bei nahestehenden Gottheiten. Durga wird MBh. 
VI 23. 4,9 als Jcapila, krmapingald, sndhtimmkst dargestellt. 
Die DUmonengottinnen (Mutter) in Skandas Gefolge sind tdmrdhy 
iumravarndK tdmrdhfijahj anmabhdh (MBh. IX 46. 3 2 , 34 f.). 
Von den im heutigen Indien verehrten damonischen Gdttinnen 
]iat Dhumravati oder Dhumra-Kali einen roten Kbrpor und trU-gt' 
ein rotes Kleid (Krishna Sastri 213). Eine andere Gottin des- 
selben Typus, Svasthave 9 ini, “is of scarlet colour, inspires dread 
in those who see her, dwells amidst corpses^ etc. (ibid.). Die 
Saptamatrikas werden gewohnlich als rot dargestellt (ibid. 190 1.), 
Andere ihrer Mitschwestern sind rot, rotgekleidet, haben rote 
Augen, rotes Haar, “gltihend wie Fener“ etc. (ibid. 213,. 2n>, 
194). Manava-Kali, eine Form der Durga, ist blau (Ward I 166). 
Ja, Kalis Name bedeutet ja nichts anderes als die Schwar/blaue, 
vgi. Kala als Bezeichnung (^ivas. Eine andere Gottin Trikantaki 
Devi ist sogar dreifarbig, wie man sich ja auch Iludra vorge- 
stellt zn haben scheint. Sie ist sclnvarz unterhalb des NabeLs,. 
t'f>t zwisc’hen dem Nabel und dem Halse, wilhrend Hals und Go- 
siclit weiss sind (ibid, 213). Aber die Analogion erstreeken sicli 
noch viel weiter. Die Gespenster (Bhuts) “are re[)resented with 
small thick bodies, of a rod colour, with pigtails round their 
heads, horrible faces etc.“ (Caldavelu bei Zikoknualo, angefulirt 
Orooke, Enc. of Hoi. and Eth. IV 602 S|). 2). Dor llaksasa 
kommt nach dem Glauben der Majhwars bei Nacht in ‘dhe 
shape of an old man with enormous teeth, brown of colour, 
with black, entangled hair and sometimes swallows his victims^ 
(Chooke, PR. I 233). Unter den Dainonen in (^ivas und Skaii- 
das Gefolge haben einige rote Glieder, andere schwarzblane, 
andere schvvarzblauen Hals {mlakantha)^ rote Augen u. s. w. 
(MBh. X 7. 32; IX 45, los, i 0 9). Dass es sich bier um eine 
uralte Vorstellungsweise handelt, kann man aus RV, I 133. 5 
sehen, wo der Pi 9 aci als picangahliT^fi bezeichnet wird, was wobl 
doch einen rotlichen Farbenton angibt*-^. 

^ Der Name bezeichnet aiich die Krankheit selbst, .Toli.y, Medicin 94 f. 

Sayana kommentiert den Ausdnick imdrahtavarna. Fur die Bedeutung 
vviTi pigartga, vgl. Charpkntikr, Kleine BeitrJige 5^ 
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Rudra und seinesgleichen verdanken also unzweifelhaft die 
rote — wie die blaue — Farbe ihrem gemeinsamen damonischen 
•Ursprung. Damit ist indessen kein6 Erklarung der beruhrten 
Vorstellungsweise gegeben. Bedenken wir indessen, dass Rot 
in Indien jedenfalls, und zwar seit uralter Zeit, als eine unheim- 
liche, schreckenerregende, mit dem Tode nahe zusammenhangen- 
de Farbe gilt, so durfen wir wohl annehmen, dass die rote 
Farbe bei Rudra und alien jenen mit ihm so nahe verwandten, 
grausigen, mordsiichtigen, blutdurstigen und leichenfressenden 
Gottheiten eben in der jetzt erwahnten Vorstellungsweise ihren 
Ursprung hat. Dass sie als ein fiirchterliches Attribut aufge- 
fasst wurde, kann ja nicht bezweifelt werden, wie sich schoii 
aus mehreren Beispielen ergeben hat. Man vergleiche noch AY. 
XV 1. 7 f., wo von Rudra gesagt wird: “Blauschwarz ist seiu 
Bauch, Rot sein Riicken. Mit dem Blauschwarz bedeckt er den 
Feind und Nebenbuhler, mit dem Rot trifft er den, der ihn 
hasst“. Blauschwarz hat in dem jetzt angefuhrten Belege die- 
selbe schreckenerregende, ungiucksverkiindende Bedeutung wio 
Rot, und dies ist auch sonst der Fall, vgl. ZACHARiyis a. a. 0. 
22*2 f. Sollte die blauscliwarze Farbe Rudra-Qivas und anderei* 
verwandter Gottheiten etwa aus ihrer Eigenschaft als Leichen- 
damonen zu erklaren sein? Analogien bieten sich auf europaischem 
Gebiete dar, besonders Avertvoll deshalb, v eil sie einer Grupi)e 
iirprimitiver und somit sehr alter Vorstellungen angehoren, Der 
Leichendarnon Eurynomos auf dem Gemalde Polygnots in der 
Lesclie zu Delphi war nach Pausanias’ Angabe ‘‘von einer Farbe 
zwischen dunkelblau und schwarz, wie die Fliegen aussehen, die 
sich ans Fleisch setzen ^ ; er zeigte die Zahne und sass auf eineiu 
Geierbalg" (Pausanias, avisgefuhrt bei Dieterich, Nekyia 1 Aufl. 
47) b Die nordische Totengbttin Hel erkennt man nach Gyjfa- 
ginning, Kap. 34, daran, dass sie halb blauschwarz, halb von 
gewohnlicher Farbe, gebeugten Wuchses und schrecklich anzu- 
sehen ist. Man vergleiche den Ausdruck hldv sem Hel, schwarz 
wie Hel (Belegstellen bei Fritzner, Ordbog over det gamle 
norske Sprog I 779 f.). Tatsachlich sprechen starke Indizien da- 
fiir, dass die blaue Farbe bei Rudra-Qiva und anderen indischen 

^ “ Blauschwarz “ “von scliwarzen Fliegen uberslit“, “nach Ver- 

wosung riechend“ sind Attribute der Petas iiri Petav., Stede, Petavatthu 2;b 
Vgl. die bhuieu Fliegen als Todesbotinnen, oben S. 254 Aiun. 1. 
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Oottheiten wirklich nach den hier angefiihrten Analogien zu 
deuten ist. Blau ist namlich in den indischen Alamkara9astras 
die Farbe des blbhatsarasa *und des Ekels und wird als eine un- 
reine Farbe angesehen, so dass man sich waschen muss, wenn 
man mit ihr in Beriihrung gekommen ist^. In den erwahnton 
AIamkara9astras gilt blau als die Farbe des Maliakala. Mahakrila 
aber ist eine Benennung von Qiva als Todesgott. Wir konneii 
also annehmen, dass die schwarzblaue Farbe auch dem Rudra- 
<^iva wie den oben erwahnten Gottheiten in seiner Eigenschaft' 
als Todesgott zukommt und die grausigsten und abstossendsten 
Seiten seines Wesens symbolisiert 


‘ Zachary a. a. O. 222 f. 

- Vgl. CtCntert, Kalypso 141. Ahiilioh ist wohl die utilieimVicho, gri’iti- 
lich-bleiche Farbe des Todesgottes Yama aufzufassen (Leichenfarbe V). Er wird 
viach Ward als “a green man witli red garments, inflamed eyes, dreadful 
teeth“ etc. dargestellt (1 73,* “darkgreen“ I xxxi), vgl. die Abbildung bei Crookk, 
PR. II, Vorsetzblatt. 



VIIl. Was war Rudras ursprungliches 

Wesen? 


Fassen wir die vorhergehenden Untersiichungen zusammeii, 
so kann das Ergebnis derselben kiirz so ausgedruckt werden, 
dass der Rudra der jiingeren vediscben Uberlieternng kein an- 
derer als der volkstumliclie Qiva ist. Zu dieser Annahme be- 
rechfcigt die grosse Alinlichkeit, die sich zvvischen den beiden 
(xottern nachweisen lasst, sovvohl binsiclitlicli ihrer wesentliclien 
Eigenscbaften wie betreffs einer Menge charakteristischer Ein- 
zelzugo, iind desgleicben Eudra-Qivas Charakter als Volksgott, 
wenin wir den zahen Konservatismus in Betracht zielien, der 
jeden echten Volksglauben nnd nieht am wenigsteii den iiidi- 
sehen kennzeielinet, und der in diesem speziellen Falle dafiir 
spricht, dass das volkstumliche C^^ivabild im wesentliclien uralte 
Zuge zeigt. Hier stellt sich nun ungesucht die Frage ein: Haben 
wir in diesem Rudra des jiingeren vedischen und des nacli- 
vedisclien Volksglaubens die altesto Gestalt des Gottes vor uns, 
reprasentiert er seinen wesentliclien Ziigen nacli die ursprung- 
liche Vorstellung von Rudra? Wichtige Umstande sclieinen 
entschieden fiir eine solche Annahme zu sprechen. Etwas Priini- 
1 iveres und Urwiichsigeres als die von idealisierenden Einfliissen 
unberillirte Rudra-Qivagestalt lasst sich ja in der Tat nicht denken, 
und zugleich deutet das Vorhandensein mehrerer Gottheiten 
desselben Griindcdiarakters darauf hin, dass wir hier einen ur- 
alten volkstiimlichen Gottestypus vor uns haben. Die oben aut- 
geworfeiie Frage nacli Rudras ursprunglichem Wesen sclieint 
also unnotig und ware in. E. auch Avenig angebracht, iniissten wir 
nicht auch das Rudrabild des RV. in Betraelit ziehen. Denii 
es lasst sich nicht leugnen, dass dieses Bild in wichtigen Zugen 
von dem der jungeren Texte abweicht. Worin die Verschieden- 
heit besteht, haben wir schon gesehen. Im EV, ist Rudra einer 
der Himmlischen, vom Himmel kommt er zusammen mit den 
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Maruts zum Opfer herab, vom Himmel sendet er seine fcotenden 
Pfeile liber Menschen und Tiere. In den spateren Texten da- 
oegen geh<5rt er ganz und gar der unteren Gotterwelfc an Man 
darf die beriihrte Verscliiedenheit nicht abschwachen. Der fell- 
;:;ekleidete, wilde Jager, dem man beirn Traiyainbakahoma auf 
(dnem Kreuzweg, dem Sammelplatz der Geister und Ges{>enster, 
Opfer darbringt, isfc nicht der coeleste liudra des liV.^ Sein 
Aussehen wird von den Texten gleich dem anderer damonisclier 
(Totter als finster und schreckenerregend besclirieben, wahrend der 
RV. an mehreren Stellen von Itudras ausserer Erscheinung als 
von einer lichten und stralilenden redel. Sein Gefolge bestelit 
aus damonisclien und gespenstischen Wesen, Bhiitas und Selilan- 
gen, wahrend er im liV. von der gianzenden Kriogerscliar der 
Maruts begleitet wird, Leider treten Rudras Ziige im liV. allzu 
undeutlicli liervoi’, urn einen eingehenderen Vergleieli zwischc n 
den beiden Entwicklungsphasen des Gottes zn gestatten. Docli 
diirito man wold nicht zu weit gelien, wenn man den rigvo 
dischen Rudra auch von jenen im vorhergehenden Abschnitt 
heriilirten, abstossenden und unreinen Eigenscliaften — dem 
Plutdiirst und den kaniiibalischen Neigungen — i'reisj)richt> 
die bei dem jungeren Rudra-(^ivatypus einen so stark liervortr<‘- 
tenden Grundzug bildeii. Sie schcinen sicdi wenigsten mit dcrv 
Eigenschaft Rudras als eines Himmelgottcs schlecht zu ver- 
tragen. 

Der RA'., unsero illteste Quelle, kennt also lludiii in einer 
wesentlich anderen Gestalt als die jungeren Texte. Dass Ijier 
ein Problem vorlieg^t;, ist klar. Welchor der beiden ypen ist 
der iir8})rung]ichere? Der I’igvedischo, auf Gi’und dos hohen 
xllters der Quelle, und der spatvedische dann als eino sekun- 
dare, von der Grundkonzeption wesentlich abweichende Ent- 
wiclilungsphase aufzufassen? Odor der spatvedische? Und wenn 
es sich nachweisen lasst, dass der eine der erwahnten Ty[)en in 

^ Rudra hat zwar auch hier seiiieii Himrncl, abcr (lit*ser ist iu den ucird- 
lioiioii Berji^en, uicht iiber deu Wolkeii, win rler aridcrini vodischcn 

(Jotter, gelegen. 

Vgl. Hopkins, The Religious of India “Here (d, h. im (,'at. Br. II 

'i. 2, 7) Rudra (compare (viva and Hekate of the crossroads) is said to go upon 
crossroads' — one of tin* new teachings since the time of tie' Rig Veda, 
Rudras sist<^r, Ambika, ib. is another new creation, tin* genius of auiuinnaJ 
sickness**. 
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seinen wesentlichen Zugen der ursprunglichen Vorstellung von 
Rudra entspricht oder naher steht, wie ist dann der andere 
zu erklaren? Ehe wir es versuchto, die aufgestellten Fragen 
zu beantworten, wollen wir ein kurzes Ref e rat der verschiedenen 
Auffassungen geben, welche betreffs des ursprunglichen Wesens 
Kudras geaussert worden sind. Es wird sich zeigen, wie in 
diesen Auffassungen sich der beriilirte Gegensatz zwischen der 
rigvedischen und der spatvedischen bzw. epischen Entwick- 
• limgsphase des Gottes geltend macht. 

Die moisten Forscher haben Rudra als einen Sturmgott 
(‘‘thunderstormgod‘‘) gedeutetk Diese Auffassung wurde schon 
von Weber, I.St, II (1853) 19 ff., im Anschluss an eine Be- 
handlung des ^atarudriyakapitels im YV. vex’treten^. Die epische 
Qivagestalt reprasentiere eine Zusammenschmelzung von Rudra 
und Agni, die schon im Qatarudriya stattgefunden habe, so dass 
die Epitheta, welche dem Rudra dort beigelegt werden, toils auf 
ihn selbst, toils auf Agni zuriickzufijiiren seien-*. Dieselbe 
Deutung des Sturmes, besonders des Gewittersturmes, als der 
elementaren Grundlage der Rudrakonzeption geben auch Kuhn, 
Kuhns Zeitschr. Ill (1854) 335, Herabkunft des F. (1859) 202; 
Grohmann, Apollo-Sinintheus (1862), Kuhns Zeitschr, X (1860) 
271 ff."’; Whitney, JAOS. HI (1863) 318 ff.; Lassen, Ind. Alter- 
tumskunde I (2 Ausg, 1866) 901 f., 924; Ludwig, der Rgveda 
III (1878) 320 ff.<’; Barth, Les Religions de I’lnde (1879) [>. 
25 f. und Journal des Savants 1896 p. 398'^ (etwas weniger be- 
stimmt, vgl. p. 399); Kaegt, Der Rigveda (1881) 55; v. Schrceder, 
Indiens Literatur und Oultur (1887) 66, 341 ff.; Monier Williams, 
Brahmanism and Hinduism (1891) 75 f. ; Hardy, Ved.-Brahm. 

^ Die “hergebraclite Deutung", OLDENitERa, Rel. d. Veda 221. 

“ Kudras Name budoiite der Heulende und bezeichne ihn als Sturmgott. 

V'gl. oben S. 245. 

* tJber diese Auffassung von Rudra s. oben S. 11 ff. 

® Nalie kommt demselbeu Standpunkt Leo, Gescli. des deutsch. Yolkes I 
(1854) 27 ff. Rudra ist “der Wolkenhimmel unter dem blauen Himmelsgo- 
■\volbe“, der den Regen .spendot und die Stiirme entsondet. Die Naturerschutte- 
rung, die der Wolkenhimmel veranlasst, ist die Grundlage dor Vorstellung von 
Rudras Lebensausserungen“ (133). 

6 tt\Vir vermuteii, dass Dyaus sich in die Gestalten Vanina und Rudra 
spaltete; letzterer stellt die elementare Seite dar, ersterer die geistige und mo- 
vaUsc‘he“. Rudra ist Sturmgott. 

^ Anzeige von Oldenbeugs Rel. d. Veda, 1. Ausg. 1894. 
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Periode (1893) 83; Dbussen, Allg. Geschichte der Philosophie I 
1 (1894) p. 87; Sechzig Upanishad’s (1897) 730. Von jetzt le- 
benden Indologen BLOOMxaEti), AJPh. XII (1891) 429; Hopkins, 
JAOS. XVI (1894) Proc. CL ff., The Religions of India (1895) 
99; MACDONEiiii, JRAS, 1895 p. 956 und unverandert VM. (1897) 
76 f. und JRAS. 1900 pp. 383 f. 

Alle erwUhnten Forscher legen ihrer Aiiffassung von Rudras 
Wesen die Rigvedauberlieferung zu grunde. So auch Bergaigne, 
La Rel. Ved. Ill (1883) 31—36, der indessen im rigvedischen 
Rudra niclit einen Windgott, sondern eine Form von “le jxere 
celeste^ sieht, vgl. ftir diesen GSttertypus besonders III 1 ff. 
Vom RV. geht auch Sieoke aus, der in einem langeren Aufsatz, 
Arch. f. Religionswiss. I 113 — 151, 209 — 259, den Ausgangspunkl 
der Rudravorstellung zu finden sucht. Fiir Siecke wird Rudra 
gleich vielen anderen. Gottheiten ein Lichtwesen rait der Sonne 
oder deni Monde, wahrscheinlich deni Monde, als jdiysischem 
Substrat. Vom RV. als “sicherem Ausgangs- und Stutzpunkt*' 
<251) aus sucht er sodann auch die Rudragestalt des AV, und 
YV. zu verstehen. 

Oldenbehg ist der ersto, der (in seiner Rel. d. Veda 1 Ausg. 
1894 pp. 216 ff.) ftir seine Deutung von Rudra der spaleren 
vedischen Uberlieforung einen breiteren Raum gegeben hat. ‘T)as 
Bild, das hier aus den jtingeren vedischen Texten zu gewinnen 
isl, zu dem wir uiis jetzt Avenden, zeigt sicher im Weseiitliehcn 
uralte Zlige; in den Besonderheiten der Dberlieferung allein liegt 
i S, wenn sich diese Zuge in der altesten Hyinnensammlung Aveniger 
deutlich auspragen" (217). Oedenberg forint auch sein Bild A^on 
Rudra aus Material, das er diesen Texten entnimmt. Rudra 
entstammt durchaus der niederen Mythologie und ist den er- 
habenen himmlischen Machten gegentiber ein Fremdling. Von 
denjenigen Ziigen, die mit NotAA’^endigkeit zu dem Bild eines 
Sturmgottes gehoren, zeigt Rudra keinenL “Fester und tiefer 
als die Beziehung auf Wind und Wetter scheint in Rudras 
Wesen diejenige auf Berge und Walder sowie seine schM- 
liche, krankheitsbringende Macht begriindet zu sein.“ Und O. 
erkennt in Rudras Bild die Zlige eines Berg- und Waldgottes 
und deutet ihn als einen Veru^andten der europaischen Faune 


* V^jl. oben JS. 11 Anm. 2 . 
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und Silvane, Waldmanner, wilden Leute, Fanggen u. s. wJ In 
der 2. Ausg. seiner Arbeit behauptet er indessen diesen Stand- 
pnnkt nicht mehr mit Bestimmtheit. Den Einwand Hopkins' 
und HHiLEBRANDTS (VM. 200), dass seine Auffassung im Wider- 
spruch zum TIV. ^’unserem altesten Texte“ (Hillebrandt) steht, 
wo Rudra “der Asura des grossen Hiinmels“, “des Himmels 
roter Eber‘‘ etc. heisse und nichts von seiner Beziehung zu 
Bergen Tind Waldern gesagt sei, findet er zwar nicht entschei- 
dend, wenn man den Charakter der Quellen in Betracht zieht, 
sowie er auch bezweifelt, dass diejenigen Ziige in liudras Wesen, 
welche er selbst in den Vordergrund gestellt hat, spa.teren Ur- 
sprungs waren als Rudras Beziehung zum Himmel im BV. Aber 
er raumt doch die Moglichkeit ein, “dass sie nur neben anderen 
ihre Giiltigkeit liaben“, und obgleicli er offenbar immer noch 
entschiedcn zu seiner friiher gebildeten Aiiffassung von Rudras 
Wesen neigt (vgl. 223 — 224), sieht er es als “fiir den gegen- 
wartigen Stand unseres Wissens geboten“ an, “dabei haltzu- 
inachen, dass sich als Grundvorstellung im Wesen Rudras di(^ 
eines Entsenders von Seuclieii aus unbegreiflicher Feme iiber 
Menschen und Vieh herauszustellen 8cheint“. Da dieser Zug 
den Rudra ebenso sehr in alien den vedischen Quellen kenn- 
zeichnet, hat Oldenbero also das eigentliche Problem offen ge- 
lassen: die Schwierigkeit, die rigvedische und die in den jlinge- 
ren vedischen Toxten erscheinendo Entwicklnngsphase des Gottes 
mit einander in Ubereinstimmung zu bringen. Diese Scliwierig- 
keit sowie dic^ verschiedene Bedeutung, welche man fiir die Beant- 
wortung der Frage nacli Rudras eigeiitliclicm Wesen der RV.-Uber- 
lielerung einerseits und der spateren Uberlieferung andrerseits 
beimisst, kommt durch Hopkins Kritik von OiiDEXBERGS angefuhrter 
Arbeit (im JRAS. XVI cxla^ ff.) zum Vorschein. Hopkins fragt, ;ivio 
Oldenbekg, “who interprets Rudra as an Old Man of the Moun- 
tains without any celestial attributes^ die Tatsache erklaren wolle, 
dass Rudra doch im RY. offenbar coeleste Attribute besitzt. “He 

^ WixiEKNiTZ stimint Indog’. Aiiz. VIII ‘)8 ansdriicklicli der Aiiffassung- 
Oi.DKNBEiuis zn, niit weiterer Begruiidung. Ebenso "wohl auch Pischel — wenig- 
stens z. T. — in seiner Anzeige von Oldenbekgs angefiihrter Arbeit GrG A. 1895 
pp. ir>0 f. (“seine Zeichiumg des Rudra ist vollkommen richtig“. Doch will er 
in ihm nicht ein Wesen der niederen Mythologie sehen). 

’ S. nnten. 
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does not even allude to it. He wanders off to Brahmanas and 
Sutras to explain the ’mountain-nature’ and the medicines of 
this lightning-god of the shy, and to interpret his bolt as wind, 
till, after one page devoted to Rudra in the Rig- Veda, and six 
to the later Rudra, he comes to this result Und mit Rlick- 
sicht auf das deutliche Zeugnis des RY., in dem keine Andeu- 
timg einer Beziehung Rudras zu den Bergen vorkommt, beharrt 
H. dabei, ‘‘that to represent Rudra as an original Old Man of 
tlio Mountains, portrayed in his primitive nature in later texts, 
and in a secondary nature in the Rig- Veda, is unhistorical^^. — 
“Can, in any circumstances, this, the Rik view, be calmly 
shoved overboard and the ’true interpretation’ of Rudra be one 
based on later texts, where the earthly pestgods of the un- 
Aryan peoples have crept in and coalesced with the Vedic cele- 
stial ’|)est and healing’ god?" Damit deutet Hopkins aucli an. 
wie er sich die Entwicklung des Rudratypus von seiner rigve- 
clischen zu seiner spater erscheinenden Phase denkth und er 
formuliert sein Endurteil: “In a word, Rudra as a lightning and 
medicine god remains a thunder-storm god in strict accordance 
with the dogmas of the Vedic poets. One may indulge in any 
speculation as to his pre- Vedic nature without affecting the Rig- 
\"edic conception of him; and one may interpret the later Qarva- 
Bhava-Qiva mixture as one chooses, but the Vedic Rudra is not 
tliis conglomerate^. 

Audi Hti.lebua\dt hat bei seiiiem Versuch, Rudras Wesoti 
zu bestirnmen, das spatvedisclie Material in voller Ausdehiiung 
ausgobeutc^t (VM. II 181 ff.). Indem er von der Doppelheit in 
Hudras Wesen, seiner Eigenart, Vernichter und Scliopfer zugleich 
zu sein, ausgeht und gestutzt auf die Beziehung Rudras zum 
Herbst, die er irn Ritual und in gewissen Ausdriicken angedeutet 
fiiidet, weiter auf seinen Namen — rudra ~ rot — und vor allem 
auf die in den spiitei’en vedischen Texten oft wioderkehrende 
Deutung Rudras als einer Form Agnis, sieht H. in Rudra “eirieri 
Gott der Schrecken des tropischen Klimas Aoni Beginn der 
lieissen Zeit an bis zum Ubergang zum HerbsP* (191 — 19G, 207) 

' Vgl. aucli Ausclriicke ivic cleu folgeiuleij: “Wc are far from dcnyifj*^ tli^ 
possibility of such an origin — wie Oi.dex»eru es aniiininit - for much in 
Rvulra's later nature, for Rudra in the later age is (?iva, tl)e folk-go(l“, und 
uiiten im Toxte. 
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Diese Auffassung steht nach H. nioht im Widersprnch zum IIV., 
aber man kann doch eine Verschiedenheit zwischen dieser Quelle 
und der sp^teren Zeit nicht verk^nnen (200 f.). Sicher ist, 
dass Rudra von Hans axis kein Gott der Berge imd Wiilder war, 
und es findet sich kein Beweis, dass er “aus einem Damon der 
niederen Mythologie zu einem Gott emporgestiegen sei" (198 f,,' 
207), Der RV., unser altester Text, verbindet ihn ausdriicklicli 
mit dom Hirnmel, und weder der RV. noch der AV. nennt ilm 
jemals einen Bergesfursten. Audi fur H. ist also das Rudrabild 
d^s RV. entscheidend fiir die Frage, ob Rudra ursprunglich ein 
ccelester Gott oder ein Wesen der niederen Mythologie gewesen 
sei. Seine Beziehung zu den Bergen und Waldern dlirfte dem- 
nach erst auf dem Wege der spateren Entwicklung, sei es selb- 
standig sei es durch Verschmelzung mit anderen Wesen hinzu- 
gekornmen sein. “Sobald man ihn auf der Erde zu lokalisieren 
anfing, bewirkten es die furchterliehen Eigenschaften des Gottes, 
dass man ihn ausserhalb der Grenzen des Dorfes nach der Wild- 
nis verwies^ (200) h Vgl. auch 207 f., wo H, die Frage auf wirft, 
ob nicht Rudra ein Stornbild war, dessen Aufgang eine gewisse 
Periode der Jahres einleitete. Auch nach Hillebrandt tritt also 
Rudra im RV. in einer urspriinglicheren Gestalt hervor als in 
den jlingeren Texten. — Hillebhaxbt hat auch spater an seiner 
Auffassung von Rudra festgehalten, aber glaubt damit nicht, 
sein ursprungliches Wesen gefunden zu haben. ‘‘Er ist in seinem 
xirspriinglichen Wesen unerkannt" 2 . 

Andere Wege als die angefuhrten Verfasser geht v. Sciircedeh 
(WZKM. IX, 1895, pp. 233 ff.; unverandert Mysterium undMimus 
im RV. 1908 p. 19, 121 f.), der in Rudra den Fiihrer des im 
Wind und Sturm einherziehenden Seelenheeres sah, den indi- 
schen Ableger eines indogermanischen GOttertypus, der auf euro- 

^ Vgl. axurli 204, 206 f., wo die Unbekanntschaft des RV. mit deti violeu 
Beiiemmngen von Rudra, die in der jttngeren Literatur erscheinen, als “ein 
fast untriigliches Zeichen mythologischer Gebietserweifcerung iiber den An- 
schaiiungskreis der rigvedischen Dichter hinaus gedoutet wird“. “Wir werden 
daher mit gutem Grunde annehmen durfen, dass jene Namen ein Produkt 
spilterer Entwicklung oder vorsichtiger ausgedriickt, nicht- rgvedischer Herkunft 
sind, Mit der allmiihlichen Ausbreitung der rgvedischen Stftmme und ihrer 
Verbindung mit andern arischen uiul uiiarischen Bewohnem Indiens werden 
auch ihre GOtter in Namen und Gestalt gewachsen sein“. 

* VM., Kleine Ausg. (niir nicht zug&nglich), Lieder d. ^veda (1913) p. 94. 
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paischem Religionsgebiete durch Gestalten wie Odin-Wodaii, 
Dionysos tind Mars vertreten ist. Er stiitzt diese Auffassung 
n. a. aiif Rudras alte Bazielmng zu den Maruts, die ihrem 
eigen tlichen Wesen nach als Seelen Verstorbener gedeutefc wer- 
denS und auf seine in den jtingeren Texten immer deutliclier 
hervortretende Eigenschaft als Todesgott^. Andere Ziige im 
Wesen und Kulte des Gottes, z. B seine Eigenschaft als Zeii- 
gungs- und Fruchtbarkeitsgott und die nach v. Schrceuer damit 
zusammenhUngenden Riten werden aus seinem erwahnten Qrund- , 
charakter erklart. Dieselbe Auffassung A^ertrat Charpentier in 
seinem Aufsatze ‘‘Uber Rudra-Qiva" in der WZKM. XXIII (1909) 
151 ff. und K. F. Johansson, Nordisk Farniljebok, Art. Rudra. 
und in seiner Arbeit “Uber die altind. Gottin Dhisana und Ver- 
wandtes^ (1917) pp. 88, 92 ^ 

Man muss Hopkins und Hillebrandt Recht geben, wenn 
sie, wie schon erwahnt, sicli gegen die Art und Weise verwahren, 
in der Oldenbero die Frage nach Rudras ursprunglichem Wesen 
lost. Der RV. gibt ein Avesentlich anderes Bild von Rudra als 
die spiltere Literatur, und in diesem Widerspruch liegt ein Pro- 
blem, das nicht ohne Aveiteres beiseite geschoben Averden darf. 
Doch scheint es mir, dass die beidcn erAvUlmten Forschar sovvohl 
in ihrer Kritik A^on O. wie in ihrer oigenen Stellungsnahme iliro 
Auffassung allzu sehr an das Rudrabild des RV. gebunden 
liaben. Denn es braucht doch kaum liervorgehoben zu Averden, 
dass die Frage, ob der rig\''edische oder der spRter auftretende 
Rudratypus die urspriinglichere Entwicklungsphase vertritt, kei- 
nesAvegs, wie sowohl Hopkins als auch Hillebrandt anzunehmen 
geneigt scheinen, mit dem hohen Alter des RV. entschieden 
ist. Direkt Avissen wir aus den (^uellen nicht mehr, als dass 
Rudi'a in rigvedischer Zeit fur die Vorstellung gewisser Kreise 
das Aussehen gehabt hat, unter dem er in der Hymnensamm- 
Jung auftritt und dass er in der jtingeren Uberlieferung in einer 
wesen tlich aiideren Gestalt erscheint, nicht aber, dass diese Ent- 
wickliingsphase eirie direkte Fortsetzung der rigvedischen be- 

^ Nach Kchxs Etyinologie des Wortes aus AVurzel w/*, sterbeii. 

® Die Bhutas sind Toteugeister. 

® Rudra ist **dor urspniugliehe anfulirer der toteii seeleri“. H)din)i und 
Tiudra sind am meisten verwandto Konceptioneii, d. h. sie sind aus derselben. 
CTrundanschaxmng eutstandeu, wie weit auch ilire 8onderentwiekiimgen aus- 
einander gegangen sind.“ 
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zeichnet und also jtinger sein muss. Denn diese Annahme geht von 
der Voraussetzung aus, dass das liudrabild der rigvedischen Dich- 
ter auch dasjenige der librigen vedifischen Kreise gewesen ware, 
was keineswegs selbstverstandlich ist. Wir haben vielmehr alien 
Anlass, mit der Moglichkeit zu rechnen, dass die religibse Vor> 
stellungsweise der breiteren Volksschichten, also auch ilire Auh 
fassung von den GOttern, von derjenigen der geschlossenen prie- 
sterlichen Kreise wesentlich verschieden war. Die Fragestellung, 
die, von dem ausgehend, was wir aus den vedischen Texten von 
Rudra wissen, das vorliegende Problem allseitig wiedergeben will, 
miisste also die folgende sein: welclier der beiden Rudratypen, der 
rigvedische oder derjenige der spateren Texte, ist der urspriing- 
lichere? Und wenn grossere Urspriinglichkeit sich fur den einen 
dieser Typen nachweisen liisst, wie ist der andere zu erklaren? 

Wenn man von der Annahme ausgeht, dass Rudra in seiner 
rigvedischen Gestalt eino altere Phase in der Entwicklung des 
Gottes darstellt, von welcher also der spatvedische Typus erst 
abgeleitet werden muss, wie will man sich diese Entwicklung 
denken? In den Epen und Puranas sovvohl wie in den altesten 
naclirigvedischen Texten tritt Rudra durchgehend in seiner 
spateren Gestalt auf, mit ihren bemerkenswert hervortretenden 
dndividuellen Zilgon, fest gewurzelt in dem neuen Milieu. Denn 
neu muss man dieses Milieu nennen, mit einein coelesten Goti, 
wie doin Rudra des RV., lasst os sich nicht A’^ereinen. Der 
Gott ist vom Himmel zur Erde degradiert worden und crfuhr 
dabei diese Verwandlung zu seiner spateren Gestalt. Aber 
warm fing man an, ilin auf der Erde zu lokalisioren — wie Hilli:- 
BKANDT dies ausdriickt - mid wie ist es geschehen? Man kann 
auf diese Erage kauiu eine andere Antwort finden, als dass 
Rudra in der tins unbekannten Zeit zwisclien dem Rigveda^uiid 
dor jiingeren vedischen Literatur stark unter die Einwirkung 
volkstumlicher Kreise gekommen ist, die mit ihm ihre Vorstel- 
lungen von Gottheiten des gleichen Wesens wie Qiva und Durga 
A^erbanden und ihm so eiii wesentlich anderes Gepriige auf- 
driickten. Dies ware Avohl dann am ehesten in der Weise ge- 
schehen, dass Rudra schlechtAveg mit solchen Gottheiten zusarn- 
mengesclimolzen wUre und wahrend dieses Prozesses selbst eine 
successive Metamorphose durchgegangen ware, bis er schliess- 
lich als der spatvedische Yolksgott dasteht. Dies scheint Hoc- 
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kins' Auffassung von dem EntwickJungsgange zu sain, und auch 
Hillebrandt deutet einen solchen als denkbar an. — Eine derartige 
Entwicklungshypo these lassi: sich nun freilich aufstellen, wenn 
das Bedurfnis sie erfordert, und sclieint an sich annehmbar, hat 
^aber bei einem naheren Nachdenken kaum die Wahrscheinlich- 
keit fiir sich. Es erscheint sehr fraglich, ob sie sich iiberhaupt 
verteidigen lasst. Ohne Zweifel war Rudra schon zur rigve- 
dischen Zeit eine Gestalt mit scharf ausgepragtor Individualitat 
und von hOchst ansehnlichen Dimensionen, und hier stosst die 
versuchs^l^eise aufgestellte Hypotliese auf die erste Schwierigkeit. 
Denn man versteht nicht, warum dieser Gofct in dem skizzierten 
Amal garni erungsprozesse sich seiner urspriinglichen, im RV. zum 
Vorschein kommenden Eigenart so vollstandig hat entiinssern 
konnen, dass das Ergebnis derselben eine Gestalt von ganz den- 
selben Grundztigen wie die spateren indischen Volksgottheiten 
eines gewissen Typus wurde — und zwar urn so weniger, als 
die Zentralfigur in diesern Prozesse ja Rudra selbst gewesen 
sein muss, was daraus ersichtlich ist, dass der neue Gofct seinen 
Namen tragfc und trofcz seinen abweichenden Ziigen mit dem 
rigvedischen Rudra durchaus identisch isfc. Und noch eigen- 
tiimliclier erscheint die Sache, Avenn man den Uinsfcand in Be- 
tracht ziehfc, dass die jiingere vedische Literatur nicht den Volks- 
glauben jener Periodc, sondern, wie der RV., die priosterlichen 
Anschauungen zum Ausdruck bringfc. Man erwarfcet, wenigstens 
in den brahmanischen Kreisen mit iliren alien, auf den RV. 
zuriickgohenden U^berliefer ungen und ihrer Exklusivitilt gegen- 
iiber dem Volksglauben die urspriingliclien Ziige des G ottos 
bewahrfc zii finden, wenn sie auch dem Bewusstsein des Volkes 
enfcschwunden Avaren. Es lasst sich auch gegen die hier Amr- 
gefubrte Auffassung von der Entstehung des jiingeren Rudra- 
typus der Einwand geltend machen, dass sich gar keine Spuren 
einer solchen Entwicklung nachweisen lassen. Man konnfce zwar 
solche Spuren in gewissen neuen Namen Rudras entdecken, die 
urspriinglich von ihrn verschiedene, selbstandige G5tfcergestalten 
bezeichneten. Dies scheinen Hopkins soAVohl wie Hillebrandt 
annehmen zu AA’ollen. Die einzigen Namen, die dabei in Be- 
tracht kommen konnten, sind Phava und (^arva. Aber, wie wir 
schon gesehen haben, sind Bifava und C^arva, wenn sio als selb- 
standige Gutter auftreten, nur Doppelganger von Rudra selbst, 

19 JE . Arbman , 
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von vollstandig demselben Aussehen wie er und kaum von ihm 
zu trennen. Dies bestatigt die Aj^gabe eines alien vedischen 
Textes, nach welcher Bhava und Qarva nur Namen von Eudra 
in gewissen von den vedischen mehr oder weniger abgeson- 
derten Kultkreisen seien ((^at. Br. I 7. 3 , s, vgl. oben S. 29* 
Anm. 2). Dass es auch aus anderen Griinden unmbglicli 
Oder jedenfalls ganz unmotiviert ist, in Bhava und Qarva 
fremde Gbttergestalten zu sehen, die mit Rudra zusammenge- 
flossen waren und ihm dabei ihr Wesen aufgedriickt hatten, 
warden wir unten sehen. Dann ist es aber auch hihlllllig, von 
dem jtingeren Rudratypus als einem (^arva-Bhava-Qiva-Kongio- 
merat zu sprechen (Hopkins). liudras Gestalt trilgt in den jun- 
geren vedischen Texten durchaus dasselbe einheitlich-individu- 
elle Gepriige wie iin ItV. und in den Epen und Piiranas und 
zeigt keine Spuren einer EntAvicklung wie der angedeuteten. Es 
lasst sich auch in Frage stellen, inwieweit konkrete volkstlim'- 
liche Gutter mit einer fasten und stark ausgepragten IndiAU- 
dualitUt wirklich in dieser Weise mit einander yerschmelzen : 
kein spekulatives Zusainmenarbeiten verschiedener Gottervor- 
stellungen, auch nicht ein blosser Austausch von Namen, wahrend 
die Personlichkeiten dieselben bleiben, sondern ein organisclies 
Aufgehen in einander, so dass das Ergebnis eine neue Gestalt 
aus einem Guss wird. Jedenfalls sollte man niclit ohne zwin- 
gende Notwendigkeit zu einer solchen Hypothese groifen. Es 
liesse sich vieolleicht auch denken, dass die hier vorausgesetzte 
Veranderung der Rud rages talt in etAvas anderer Weise vor sich 
gegangen ware: A^olkstiimliche Kreise haben auf lludra ihre all- 
gemeinen Vorstellungen A'On boswilligen, kranklieitssendenden, 
mordsuchtigen Gbttern eines gewissen T^-pus ubertragen und 
ihm so ein neuos Aussehen aufgedruckt, Aber auch hier ‘stellt 
sich die Frage ein, Avarum dann nicht die priesterliche Uber- 
lieferung liudras Gestalt unverandert bevA’-alirte. Schon in den 
altesten nachrigvedischen Texten hat Eudra ja sein spilteres 
Ausselien, und der alien YV.-Rezensionen gemeinsame Traij^amba- 
karitus, der Rudi’a nur unter diesem Aussehen kennt, zeigt, dass 
diese Gestalt einer viel alteren Zeit herriihrt. Tatsachlich mtissen 
also die Umwandlungsprozesse wahrend eines ziemlich kurzen* 
Zeitabsphnittes vor sich gegangen sein, und da Rudra schon zu 
rigvedischer Zeit vor allern ein Volksgott gewesen sein muss. 
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lasst sicli die Verftnderung nicht durch das Uberhandnehinen 
volkstumlicher Vorsfcellungen allein erklaren, sondern muss ihren- 
Ursprung in nicht arischen Beeinflussungen haben. 

Stellt sich also die Auffassung, dass der rigvedische Rudra- 
typiis der ursprunglichere sein sollte, neben dem der Iludra-(J)iva 
der jiingeren vedischen Texte ein Produkt sp^terer Entwicklung 
darstelle, schon aiis den oben angefulirten Griinden als wenig 
M^ahrscheinlich heraus, so zeigen andere UrasUinde, dass sie 
nnmoglich aufrecht zu erhalten ist. Dabei kommt ziiniichst der 
mit Rifdra verbundene Kultus in Betracht, eine Quelle, die man, 
soweit ich habe sehen k5nnen, fiir die Beantwortung der auf- 
gestellten Frage bisher nicht horangezogen hat. Wie wir sahen, 
kommt Rudras erdgebundenos, damonisches Wesen in seinem 
Kulte zum Ausdruck; ja, dieser Kultus ist z. T. der Art, dass 
er eine Gottheit von Rudras AVesen mit Notwendigkeit vor- 
aussetzt. Dies gilt vor allem voin Traiyainbakahoma, s. oben 
S. 57 ff. Niernand wird versuchen wollon, den Himrnelsgott des 
RV. in diesen Ritus einzusetzen. Das Bedoutimgsvolle und 
in. E. fur die vorliogcnde Frage Entscheidende ist nun aber, 
dass der Traiyambakahoma, wenigstens scinoin wesentliclien Teil 
nach, keine spate brahmanische Erfindung bezeiclinet, sondern 
als ein genuine r Volks ritus aufgefasst werden muss (s. oben 
a. a. O. 11 . 142 f.) und also auf ein holies Alter Ansprucli orheben 
kann. Denn daraus folgt offenbar aiudi, dass der Rudra Tryam- 
baka, d. h. der spatvedische Rudratypus, dasselbo Alter 
haben muss. Ja, zieht man den eigeiitumlichen ziihen Konserva- 
tisinus in Betracht, der fiir alias, was Riten heisst, aber ganz 
besonders fiir alle echtori Volksbraucho kennzoiclinend ist und 
sic in weit hoherem Grade als die religiosen Ahirstellungen alien 
A^^riinderungon widerstehen liisst, so hat man alien Grund, we- 
nigstens in dem volkstiimlichen Teil des Traiyambakahoma einen 
uralten Gebrauch zu selien und also aiich in dem Rudra Tryam- 
baka, dem finsteren, damoiiischen Gott, dor in Tiiudell gekleidet 
und mit Pfeilen bewaffnet, durch AVald und F(‘ld streift und 
zusammen mit allerlei Geistern und Gespenstem die Kre^uzwegc 
besucht, die urspriinglicliste Gestalt des Gottes zu sehen. Und 
wie man auch den betreffenden Ritus auffassen mng, jodenfalls 
steht es fest, dass er, so wie er in gleichor Gestalt in alien A^A^.- 
Schulen vorliegt, viel alter als die altesten nacli rig vedischen 
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Texte sein muss und also auch ein viel hdheres Alter fiir den 
^spS-tvedischen liudratypus bezeugt. ’J 7 ill man trotzdem an der 
Annahme festhalten, dass der jiingere Rudratypus nicbt dieselbe 
Urspriinglichkeit wie der rigvedische beanspruchen k 5 nne, sondern 
erst auf dem Wege der spater*en Entwicklung aus diesem hervor- 
gegangen sei, dann kann man von der erwahnten Schwierigkeit 
niclit auf anderem Wege loskommen als dadurcb, dass man 
zwar einerseits den Charakter und das holie Alter des erwahn- 
ten Kultbrauches und die daraus folgenden Konsequenzen be^ 
treffs der Gottheit, mit dem er verbunden ist, eingestehlf, ande- 
rerseits aber Rudras Verbindung mit dem Ritus zu lockern 
sucht. Man konnte z. B. leugnen, dass diese Verbindung alten 
Datums sei. Als Rudra seinen spateren volkstiimlichen Charakter 
erhalten babe, babe or auch entsprecliende volkstiimliclie Kult- 
brauche aufnehmen konnen, Riten, die friiher mit anderen ver- 
wandten Gottern verbunden gewesen seien. Oder ein alter mit 
Rudra verbundener Ritus Iconnte mit freraden Kultelementen 
verscbmolzen sein und daher seinen spateren Charakter erhalten 
haben. Dass man in dieser Weise gezwungen wird, so viele 
charakteristische Ziige nicht nur in der Physiognomie, sondern 
auch im Kulte des spatvedischen Rudra auszurnerzen, spricbt 
offonbar nicbt fiir die AValirscheinlichkeit der Theorie von der 
grosseren Ursprunglichkeit des rigvedisclien Rudratypus. Aber 
sie stOsst auf noch ernstlichere Scbwierigkeiten. Alles deutet 
namlicli darauf hin, dass die Verbindung zwischen Rudra und 
dem Traiyambakahoma uralt ist. Bei einem Ritus wie dem 
Qulagava konnte es vielleicht motiviert erscbeinen, in den volks- 
tuinlicben Eleinenten, jeuen Baliopfern aus Blut etc. an Rudra 
und sein Damonengefolge, spatere Zusiitze zu demselben zu 
seben, ntoilich wenn man in den vielen neuen Nainon Rudras: 
Bhava, (i^arva ii. s. w. fremde Beeinflussungen aufdecken will. 
Denn bier findet man alle jene Namen. A9V. Gr. (IV 8. 19) 
dediziert die Gabe an Hara, Mrda, (JIarva, Qiva, Bbava, Maha- 
deva, Ugra, Bhima, Pacupati, Rudra, Qaiikara, lyana in dieser 
Reihenfolge; Par. Gr. (Ill 8. e) an Agni, Rudra, (^arva, Pa9u- 
pati, Ugra, A9ani, Bbava, Mabadeva, l9ana; Ap. Gr. (20. 4, 
Mantrapatha II 18 . 14 ff.) an Bhava, Qarva, l9ana, Pa9upati, 
Rudra, Ugra, Bbima, Mahan devah; Hir. Gr. (II 8. 6 f.) an Blxava, 
Rudra, Qarva, l9aua, Pa9upati, Ugra, Bhima, Mahto devah; Qahkh. 



Rudra. TJnterstichungen zum alfcind. Glauben umd Kultus 293 

Qr. (IV. 18. 6) an Bhava, Qarva, Pa^npati, Ugro devah, Mah^ devah, 
Eudra, A 9 ani. Wollte man unter einigen dieser Namen 

fremde Gutter sehen, die mit der urspriinglichen^Rudravorstellung 
verschmolzen seien und ' ihr ein anderes Gepriige aufgedriickt* 
hatten, so konnte man auf dem eingeschlagenen Wage weiter 
gelien und jenen Eindringlingen auch die Elemente des liitus 
zuschreiben, die sich nicht mit der urspriinglichen Rudravor- 
stellung vereinen lassen. In dem alien vedischen Brandopfer, 
das einen Teil auch des (^ulagava bildet, liiitte man dann den 
echten, mit Rudra seit altesten Zeiten verbundenen Ritus zti 
sehen. Aber beira Traiyambakahorna ist ein solches Aufheben der 
urspriinglichen Verbindung zwischen Rudra und seinen charak- 
teristischesten Riten unrnoglich, und an diesein Opferbrauche 
scheitert iiberhaupt die ganze Auffassung des Verhaltnisses 
zwischen dem rigvedischen und dem spatvedischen Rudra, deren 
Unhaltbarkeit ich auf den vorstehenden Seiten darzutun versucht 
habe. Wie aus RV. VII 59 hervorgeht, wo Tiyambaka (v. 12) 
offenbar Rudra als die Qottheit des mit der dritten Caturmasya- 
feier verbundenen Traiyambakahorna bezeichneti, geliOrt ntlm- 
lich dieser Ritus, aller Wahrscheinlichkeit nach in seiner vor- 
liegenden Form, seit altester Zeit gerade d('/r vedischen tJber- 
lieferung und den vedischen Kultkreisen an, was auch daraus 
ersichtlich ist, dass Rudra hier unter seinen beiden rigvedischen 
Namen Rudra und Tiyambaka und wie im RV.^ nur unter 
diesen Namen auftritt. Schon zu rig vodischer Zeit muss 
man also Rudra, wie sich aus dem Charakter des Trai- 

* Dies kann man daraus scliliesseii, dass in den tv. 9 und 10, wie bei der 
dritten Caturmasyafeier, die Maruts sdintapandh und fjrhamedmah (bei den 
Catumiasyas heissen sie grhamedhinak) und y. 11 wie l)ei der ersteri Caturma- 
syafeier die Maruts svatavasah angerufeii w^erdeu, w^iihrend Iludra hier wie bei 
den Caturmasyas seinen Platz am Eudo hat. V. 12 {trydmhakam yajamahe sugdndhim 
puRtivdrdhanam urvdrukdm iva hdndhandn mrtydr mukshja mdmrtdt) hat wie be- 
kannt seinen Platz im Traiyambakaritual. Er kommt auch AV. XIV 1. 17 vor. 
Ist er schon im RV. und AV. dem Ritual entriommen? 

Man findet namlich im RV. keine Spuren seiner spilter gewdhnlicheii 
Benennuiigen. Hilttcn die Dichter jene Namen gekannt, so miissten wir erwarten, 
sie im RV. anzutreffen, da Rudra ja ihnen doch durchaus nicht unbekannt ist, 
sondern ganze drei Hymnen besitzt und ausserdem noch an mehreren anderen 
Steileii erwiihnt ist, Und was Bhava imd Qarva betrifft, so doutot wohl auch 
der Umstand, dass diese Namen im AV. selbstandige GOtter bezeichneii, darauf bin, 
dass sie im RV. nicht gobriluchliche Benennungen von Rudra gewe.sen sind. 
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yambakaopfers ergibt, unter seiner jiingeren Gestalt 
verehrt haben, und diese Annahme bestatigt s\ch auch durch 
den soeben angefiihrten Umstand, dass keine der neuen Be- 
‘nennungen Eudras: Bhava, Qarva ut s. w. in den erwahnten 
liitus Aufnahme gefunden haben. War es namlich berechtigt, 
in diesen Namen fremde Elemente zu spiiren, die mit der ur- 
sprlinglichen Iludravorstellung zusainmengeflossen seien und 
derselben ihren spateren Charakter gegeben liatten, so ist ja 
diese Betrachtungsweise bei Rudra Trj^ambaka vollstandig aus- 
geschlosseni. Vielmehr haben wir hier offenbar die Rudragestalt 
der spezifisch vedischen Kultkreise vor uns, und wie dor Gott 
seine alten Namen behalten hat, so diirfte er auch seine ur- 
sprlingliche Gestalt beibehalten haben. 

Einen sehr altertiimlichen Eindnick macht auch soin Name 
Tryambaka. Man trifft ibn in den oben angefiihrten, beim (JJula- 
gava gebrauchten Namenlisten nicht und ebenso wenig in den 
Namenverzeichnissen (^at. Br. YI 1 . 3, lo ff. und I 7 . 3, 8 und 
^ahkh. Br. VI 2 ff. (Mum, OST. IV 286 ff.)^. Dass er auch in 
jenen Namenlisten fehlt, die doch sicher auf Vollstiindigkeit An- 
spruch inachen oder wcnigstens alle gewotmlicheren Epitheta 
Rudras geben wollen, ist besonders bemerkenswert und lasst 
sich kaum in anderer AVeise erklaren, als dass Tryambaka, 
ausser in Verbindung mit dem Traiyambakaopfer, nicht inelir als 
Benennuiig von Rudra gebraucht worden ist. Diese Annahme 
findet ihro Bestatigung dadurch, dass Tryambaka, wenn es in 
anderon Zusainmenhangen vorkoinmt, zwar Rudra, aber Rudra 
als die Gottheit des erwahnten Ritus bezeichnet, so z. B. 
Katy. Qr. XV 2 . 3, wo die AA^rschrift, dass “Himmelsrichtung 
und Feuer (beim Apamargahoma im liajasuyazeromoniell) wie 
beim Traiyambakahorna sein sollen", nur mit den Worten ^tryam- 

* Da abor Rudra Tryambaka dem Wosen und Aussehen nacli mit Bhava 
und (J^arva ganz identiscli ist, so wird auch jeder Anlass hinlallig, hinter jenen 
Namen fremdo Gott(?rgestalten zu suchen. Sondern Bhava und (,’arva sind nur 
Rudra, wie er in gewisseu ausservedischon Kultkrcisen beiiannt wurde. 

* Er fehlt auch sonst, wo Rudras verschiedene Namen und Epitheta er- 
wiihnt Sind (AV. XI 2; XV 6; TS. I 4.36 und VS. XXXIX 8^9; Kauc;.. S. 
61. 8, Baudh. DliQ. II 9. 6; Adbhutabrahm., Weuer, Omiiia u. Portenta 841). 
Soweit ich sehen kanu, koinmt er nur bei dem A<jvayujTritus nach dem Zere- 
moniell des Man. Gr. (II 3. 4—8) als Beneimung Rudras, neben Agni, Rudra, 
I^ana, vor. 
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hakavad digagnV' ausgedruckt wird, und in Bezeichnnngon wie 
tryambaMh : der Traijambakaritiis ^ ; traiyambaTcdh^ dem R. 
Tryambaka gehorend u. s. w. (z. B. Opferkuchen: traiyambakapra- 
mcinay von derselben Gr5ssd wie die Opferkuchen beim Traiyam- 
bakahoma, Gobh. Gr. Ill 10. 14 ; fiir weitere Belege s. BR.). Tryam- 
baka und dessen Ableitungen sind also auf dem Wege, termini 
technici fiir das Traiyambakaopfer und dazu Gehorigos zu werden. 
Dies deutet auf eine selir alto und feste Verbindung zwischen 
Rudra als Tryambaka und dem betreffenden Opfer. Wir haben 
hier nocli einen Umstand, der fiir das hohe Alter des spatvedischen 
Rudratypus spricht. Tryambaka bezeiclmet namlich Rudra als 
don von drei “Muttern^* (amhah, amhihah), d. h. Gottinnen, be- 
gleiteton, den mit drei Gottinnen verbundenen Gott^. Ambii, 
Ambika heisst die beim Traiyambakaboina mit Rudra verbum 
dene Gottin*^ Sie wird in den vedischen Texten als Rudras 
Schwester bezeicdinet, von dem Komin. zu TS. (s. Htllebuandt, 
VM. II 188, 191) mit Qivas Gomahlin Parvatl identifiziort^. Es 
liegt darin kein Wideispruch. Wie Johansson, a. a. 0. 90 richtig 
hervorliebt, sind die mythisch-religiosen Konzoptionen Mutter, 
Schwester, Weib aus der mutterlich-weibliclien Konzeption iin 
allgemeinen geflossen und gelien haufig in einander iiber. Arn- 
bika in dem betreffenden Ritus ist ohne Zweifel identisch mit 
der als (^ivas Gomahlin aufgefassten Uina-Durgii-Parvati, der- 
selben Gottin, die in dem schon inelirmals erwalinten, demTrai- 
yambakahoina nahestehenden Vinayakaritus, zusammen mitliudra- 
<^lva, Kubera, Skanda and Gane^a*'^ auftritt (vgl. oben S. 58). 
Nun spielt wie bekannt die Yerehrung von ‘‘Muttern^ in der iu- 

^ TS. Ill 2. 2, 3: ... ddrQijam yajnam dgncyam pa^nm akurvata (die (letter); 
vaigvadevam prdtahsavanam akurvata^ varunaprayhdsdn rnddhyamdinam savanamf 
sdkamediidn pitryajham tryambakdins trtryasavanam akurvata] TBr. I 4. 10, 0: 
athausadhaya imam dcvam tryambahair ayajanta prathemahUi ; iato vai id apra~ 
thanta, vgl. fiir weitere Belege Bll. unter tryambaka. 

» So Charpextieu, WZKM:. XXMI 177 f.; Hopkix.s, Ep. Myth. 220i urid Johaxs- 
sox, Dhisana 88. Die Richtigkeit dieser Deuturig stetit ausser Zweifel, s. Jouans- 
sox, a. a. O. 80 ff. 

« TS. I H. 6 f, h.; VS. Ill 57. MS. I 10. 4 ii. 20; Kath. S. IX 7. 3 u. XXXVT 
14; Kap. S. VIII 11 ; TBr. I G. 10, 4; gat. Br. II 6. 2, 9 u, 1.3. 

* Ambika und Amba nach den Lexikograplieii Bezeicluiungen von. Dnrga' 
Parvatl; vgl. Hopkins, Ep. Myth. 226. 

^ Die beiden letzteren in der nachvedischen Mytliologie als ihre und 
givas Sohne aufgefasst. 
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dischen Volksreligion eine ausserordentliche Rolled (vgl. Monies 
Williams, Bj^ahmanism and Hinduism 222 ff. ; Krishna Sastri 223 f.; 
Crooks, PR. 1111 ff., 85 ; Hopkins, Rel. of India 415, 492, Ep. Myth. 
226). Nach M. W., a. a. 0. 222, "every village has its own special 
guardian mother, called Mata or Amba. Generally there is also 
a male deity, who protects like the female from all adverse and t 
demoniacal influences. But the mother is the favourite object of 
adoration". M. W. zahlt nicht weniger als ein hundert und vierzig 
solcho Mutter in Gujarat (ibid. 225). Ihre Benennung Mutter hat 
nichts mit mutterlichem Wesen im hoheren Sinne zu schaffen. 
Meistens sind sie rein damonischer Natur. Darum werden die er- 
wahnten einhundertundvierzig Mutter von den Brahmanen als 
Manifestationen von Qivas Gemahlin Kali, d. h. von Durga in ihrer 
furchterlichsten Form, erklart. Die "sieben Mutter" (Matrkas) 
sind Unholdinnen, die in die Menschen fahren, und allerlei Unheil 
anstiften (Krishna Sastri 229). Wir horen von denselben Wesen 
im MBh. Skanda ist von solchen Miittern (mdtarahy nuitrgandh) 
umgeben (III 226 — 228; 230), desselben damonischen Wesens 
wie er selbst. Besonders tritt eine Gruppe von sieben (sapta 
mdtarahy saptamdtrgandli. III 228. lo; IX 44. 2 9, s. auch III 
230. 1 ff.) heiwor, die mit den "sieben Miittern", "sieben Schwe- 
stern", “sieben Jungfrauen" des heutigen Volksglaubens (s. 
Krishna Sastri 190 ff., 229; Crooke, PR. I 128, II 104) zu- 
sammenzustellen sind. Aber unter Skandas Miittern versteht 
man auch die unzaliligen (MBh. IX 46. 3 0 f.) Unholdinnen in 
seinoin Gefolge, die Wiilder, Bergabstui’ze, Kreuzwege, Quellen 
etc. bewohnen (s. MBh. IX 46). Denselben Charakter wie die 
erwahnten Mutter des MBh. und der modernen Volksreligion 
hatte, wie wir schon gesehen und wie wir ervvarten rniissen, 
auch Rudras "Schwester" Ambika. "Der Herbst ist seine Schwester 
Ambika", heisst es TBr. I 6. lo, "zusammen mit ihr totefe er, 
wen er totet, zusammen mit ihr findet man ihn ab“. Wenn er 
totet, "schleicht er hinter seiner Schwester Ambika heran" (MS. 

I 10. 2 0 ). Eben zu diesem Typus von Gottinnen mussen nun 
auch die drei Mutter, Ambas oder Ambikas, gehort haben, mit 
denen zusammen Rudra in einer weit zuriick liegenden Periode 

^ “Mutter" — Miita, Amba, Amma (in Siidindien Amman), — scheint 
man unter dem Volke fast jede weibliche Gottheit zu nennen, s. die angeffilvrten * 
Verf. und vgl. weiter imteii. 
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von den rigvedischen Kultkreisen verehrt wurde, Eine andere 
Annahme entbehrt jeder Berechtigung. Die hervorragende Eolle, 
die hier den weiblichen Gottheiten zukommt, ist ganz in 0ber- 
einstiramung mit dem volkstiimlichen Kulte und hat wie bekannt 
ihre Entsprechung in der (^ivaverehrung (Qaktikult), wahrend 
das weibliche Element im priesteiiichen Ritual sowie in der auf 
demselben begriindeten Hymnendichtung im grossen und ganzen 
einen ganz untergeordneten Platz einnimmt. Unter solchen Um- 
standen haben wir aber offenbar den Charakter jener Ambikas, 
die ubrigens im RV. kaum dem Namen nach eine Entsprechung 
haben, nicht nach vedischen, und hier speziell nach rigvedischen, 
sondem nach volkstiimlichen Analogien zu bestimmcn, denn wir 
befinden uns hier mitten im volkstiimlichen Kulte. Sie sind im 
Grunde nichts anderes als jene damonischen Mutter des spateren 
Voikskultes, was wir ja auch nach dem Charakter des Traiyam- 
bakaritus erwartcn miissten, und beweisen also ebenso gut wie 
dieser letztere, dass die volkstumlichen Kreise der rigvedischen 
Stamme Rudra nicht unter seiner rigvedischen, sondern unter 
seiner in den spateren Texten hervortretenden Gestalt verehrten. 
Will man diese Betrachtungsweise nicht annehmen, dann muss man 
auch, und zwar ohne tragenden Grund, die drei Ambas zu Himmels- 
gottinnen, entsprechend dem Charakter Rudras im RV., machenS 
Der RV. gibt uns indessen noch weitero Beitrage zur Entschei- 
dung der Frage. Im vorliegenden Zusammenha^g kommt zu- 
niichst RV. X 136. 7 in Betracht: 


^ Fur Kiidras Verbindung mit- einer Griippe von G5t4:innen vergloiche 
man z. B. Skanda und die sieben Mutter. Ohne Zweifel liesso sich auch ein 
entsprechender Kult fur Civa iiacliwcisen. So erfilhrt man aus Rajatarangini 
V 55, dass der Gott Bhairava, d. h. (^iva in seiner furchterlichsten Form, in 
der Nilhe von Bhute^a (Kashmir) zusammen. mit “einoni Kreiso von Muttern** 
{mhreahra) verehrt wurde. Die sieben Mutter sind eng verbunden mit (,'iva 
(abgebildet in dem ^ivaternpeln), Kuishna Sastri 1U6; Ferousson and Burgess, 
The cave Temples of India 425, 4.53. Die Dreizahl begegnet nicht nur bei 
den genannten Ambas. Vielmehr kehrt diese Verbindung von drei Gottinneu 
in der vedischen Mythologie oft wieder und hat schematischen Charakter be- 
kommen (s. Johanssox, a. a. O. 20, 25 f., 90 ff., 145 f.). Sie scheint schon der 
indogermauischen Zeit anzugehOren, vgl. Usener, Rhein. Museum Bd. 58 pp. 
9 ff., Guntert, Kalyi3SO 241 ff., 246 ff., 254. Fur die Bedeutung dieses Miitter- 
kultus,* die hier dbergangen werden muss, wird vor allem auf Johanssox in 
seiner angefuhrten Arbeit verwiesen. 
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vayur asma icpamanthat pindsti smd hunannama | 

Jcegi visdsya pdtretia ydd rudrendpibat sahd || 

Die Hymne schildert das wil(^ ekstatische Treiben des 
Gdtterbesessenen Muni {dev^Mto mtinih, v. 5.). Ich fiihre Olden- 
BEEQ an (Rel. d. Veda 1. Ausg. 406, 2. Ausg. 404 f.): “Dies 
Lied schildert lehendig das orgiastische Treiben der alien vedi- 
schen Welt, noch unveredelt von dem ErlOsungsdurst, der die 
Asketen buddhistischer Zeit bewegte, noch ganz in die rohen 
Formen wilden Medizinraannertums gebannt. Das Lied spricht 
von den langhaarigen Verziickten (kegin, muni), in braunen 
Schmutz gekleidet, die im Windeswehen einhergehen, wenn die 
Goiter in sie gefahren sind, die mit Eudra Gift^ aus dem 
Beclier trinken, 'In trunkener Verziickung haben wir der Winde 
Wagon bestiegen. Nur unseren Lcib konnt ihr Sterblichen se- 
hen . . . Des Windes Eoss, des Sturmgotts Freund, gottgetrieben 
ist der Verzuckte. Die Meere beide bewohnt er, das im Osten 
ist, und das westliche^. Auf der Apsaras, der Gandharven, der 
wilden Tiere Pfaden wandelt er.’“ — Das fiir unsere Frage Be- 
deutsaine ist nun die intirae Beziohung dieses Muni zu Eudra: 
“Vayu quirlte fiir ihn, stainpfte fiir ihn die Kunannamas, als der 
Langhaarige zusammen mit Eudra Gift aus der Schale trank“ 
(v. 7). Wir haben niimlich m. E. hier eino orste Spur des spilter 
so stark hervortretenden orgiastischen Eudra-Qiva-Kultes. Dies 
scheint mir unzweideutig sich zu ergeben, wenn man die Schil- 
deruiig der EV.-Hj^mne von dem ekstatischen Heiligen und 
seinem Treiben mit dem zusammenstellt, was wir von dem pro- 
fessionellen Asketentum einer jungeren Zeit, wie es besonders 
untor den Qivaiten florierte und noch floriert, wissen. Denn 
tatsachlich passt sie vollstandig auf das letztere. Sehen wir zuerst 
die iiussere Ersclieinung jener Heiligen an, so fiillt' besonders 
ihr langes Haar in die Augen, vgl. hegin als Bezeichiiung des Mini 
im EV. “Das Haar tragen die Sadhus entweder geflochten und 
gewickelt auf dem vorderen Teile des Kopfes, oder sie haben ihre 
Flechten lose und zottig, Diejenigen, welclie ihr Haar sorgfaltig 
aufgesteckt auf dem Kopfe tragen, heissen ohne Eiicksicht auf ihre 

^ Ekstase erregende Medikamente? 

* So wird voii dem mit Tapas erfullten Brabmanenscliuler gesagt: “Er 
geht ia einem Augeublick vom Ostlichen zum nordlichen (?) Meer“, Atharvaveda 
XI 5. 6. 
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‘feekte jhuttadarees; diejenigen, die ihr Haar in Unordnung um 
das Gesicht flattern lassen, bhoareealts. Letztere Mode ist bei 
einer grossen Menge von MSnchen beliebfc, die sich dainifc offenbar 
ein abschreckendes Anseheif geben wollen^. Ehrmann, Neueste 
Beitriige zur Kunde von Indien, Weimar 1806, angefiihrt bei 
Schmidt a. a. 0. 142, spricht von ihren “verworrenen, nie durch- 
kiimmten Haaren, die, wie die Sclilangen am Haupte Megarens, 
in liundert dicht verschlungenen Blischeln empo.rstelien‘*. Ganz 
bt^souderK gehOft aber dieses Keiinzeichen den Qivaverehrern zu. 
^T|iese a^endicant worshippers of Sliivii“ — the Sunyasees — , 
sagt Ward H 190, “are very numerous in Bengal . . • They smear 
with ashes of cow'-dung, w^ear a narrow cloth tied 
round their loins, and throw a cloth, dyed red, over 
The artificial hair worn by some oE these 
persons reaches down to their feet, and is often clotted with dirt 
till it adheres together like a rope“. Unter den vorboreitenden 
Zeremonien zur grossen (^ivafeier ira Monat Caitra, sagt derselbe , 
Verfasser I 10, tanzen Manner und Knabon auf den Strassen, 
“having their bodies covered with ashes etc. and a long piece 
of false hair mixed with mud wrapped round the head 
like a turban“. Wir liaben liier sicher nicbts anderes als eine 
bewuisste Nachahmung von (^ivas eigener Haartracht vor uns‘^. 

Eine grosse Ilolle spielt wde bckannt in der Yogapraxis die 
Hervorrufung trance-ar tiger Zustiinde, in donen der Asket im 
Besitze ubermenschlicher Fahigkeiten zu sein glaubt. Er pflegt 
dann Urngang mit den Qottern selbst (Schmidt a. a. 0. 42 f.), 

^ R. Schmidt, Fakirc und Fakirentuin ini aJfc^ui und inodcrncn Indien 22, iin 
Anschluss an Oma^,, The mystics, ascetics and saints of India. A study of 
sadliuism, with Mx account of the Yog^is, Sanyasis, Bairagis, and other strange 
Hindu ^ t . . Ifondon lOOH. 

^ ^ durchgeheiider Zug der profession ellon (yivaverehrer, 

; im Aussehen und Benohinen so treu wie rniiglich nachzu- 

' Anandagiri in soinem ^a-n^aravijaya folgende Beschrei* 

5 der K^pEIlknisr *^His body is smeared with ashes from a funeral pile, 

hiuj^s a of human skulls, his forehead is streaked with 

4 y IS woveli into the matted braid, his loins are clothed 

with A tiger's skin, a hollow skull is in his left hand (for a cup) and in his 
right hand he carries a bell which he rings incessantly** etc., H, H. Wilsox, * 
angeftilirt bei Crooke, Enc. of Bel. and Eth. I 210 Sp. 2, Die Aghorls (^hvasekte) 

• waren Kannibaleu und assen verwesende Leiclien und andere widrige Speise u. 
s. w. wie Civa, Crooke a. a. O. 
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er wird “an seinem lebendigen Leibe von der Fessel materieiler 
Belastigung befreit und erlangt vbllige Herrsohait Obet alte 
weltliche Substanz. Er kann sich leichter machen als die leich- 
testen Substanzen, schwerer als die schwersten; er kann so un- 
geheuer gross und so klein werden, wie es ihm gefallt; er kann 
jeden liaum durchmessen, jeden toten K5rper dadurch beleben^ 
dass er seinen Greist aus seinem eigenen Gehause auf ihn uber- 
tragt" etc. 1, kurz gesagt “the Yogi proposes to himself no less a 
task than to master the whole universe, to control the whole 
of nature** 2 . Das ist gerade das, was wir von dem Muni im RV. 
X 136 hOren. Aber die Ubereinstimmungen beschranken sich 
nicht auf das jetzt Angefuhrte, wie wir sehen werden. Audi 
die mj^stischen Worte in v. 7: “Vayu quirlte fiir ihn, stampfte 
fiir ihn die Kunannamas, als der Langhaarige zusammen mit 
Rudra Gift aus der Schale trank** bekommen ihre Erklarung 
durch spiltere Analogien. Stellt man die Ausdriicke “stampfen**, 
*‘quirlen*‘ (einer gewissen Substanz, der Kunannamas) und “Gift 
trinken**, die offenbar mit einaiider korrespondieren, zusammen, 
so wird man auf Grund des ganzen Zusammenhanges ungesucht 
dazu veranlasst, an die Herstellung irgend einer giftigen, berausdien- 
den, Ekstase erregenden Droge zu denken^. Nun verwendet man 
in der Yogapraxis beim Hervorrufen der ekstatischen Ziist^nde 
in grossem Umfange verschiedene narkotisclie Mittel. Man raucht 
Oharas, Hanf oder Bhang, isst Opium in grossen Quantitaten, 
trinkt Bhang, Hanfdrogen u. s. w. (Schmidt a. a. O. 24 f., Ward 
II 193 f.; ebenso, bekanntlich beim Kultus von Qiva und den (^aktis, 
vgl. Ward II 92 ff., 95, Eajendralala Mitra, angefiihrt Enc. of Rel. 
and. Eth. IX 557 Sp. 2). “A great number of BLadu modern 
saints live in a state of perpetual intoxication and call this stupefac- 
tion, which arises from smoking intoxicating horba, fixing the 
mind on God** (Ward, Hindus, angefiihrt BciiMm a, a. 0.^2^^ 
Man ist darurn mit Pfeifen versehen oder, Juj die tang der 

Drogen, mit Morser und Keule. “Die hhang Xihikor werden 
auf der Pilgerfahrt keinen SteinmOrser und ItiAlzerne 
zu schwer zu transportioren finden“ (Schmid*. 

^ H. H. Wilson, Sketch of the religious sects of tlie Hindus, p. 131, bei 
ScUMiDT ibid, 

* SvAMi’ VivEK.JkNANDA, Rfija-yoga, p. 11, angefiihrt Schmidt a. a. O, 

® Audi Oldenueug noigt zu dieser Auffassung, s. oben. 
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man also durch “Stampfen" und *‘Quirlen“ giftige Tranke zu 
ekstatischen Zwecken her. Brauchen wir einen besseren Kom- 
inentar zu liV. I 136, 7? * 

Nach dem angeffilirten Verse trinkt aber auch Rudra Gift 
^usammen mit dem Muni. So eigenttimlich diese Angabe er- 
scheinen mag, wird sie dock ganz verstandlicli, wenn wir uns 
eriimern, dass Rudra-Qiva selbst Gott der wilden, verriickten 
Ekstas© ist, ©in Zug, der allzu primitiv ist, um nicht iiralt zu 
sein. In wilder Erregung ftihrt er den von ihm selbst erfundenen 
orgiastischen Tandavataiiz auf, wahrend seine Gemalilin zusieht 
Oder selbst teilnimmt, eine Szene, die man auf den Bildwerken 
oft wiedergegeben findet^. Das Bharatiya-Natya^astra erzahlt, 
dass er sich dieses Tanzes bei der ©rsten dramatischen Auffuh- 
rung vor den Gottern erinnerte und ihn durch seinen Diener 
Tandu ausfuhren liess, w^ilhrend Parvati den weniger gewalt- 
samen Lasyatanz demonstrierte^. Und sclion Megastheiies be- 
richtet von seinem Dionysos (Qiva), er liabe den Inderii 
xfjv aaxupixYjV, t6v xdpSaxa Trap’ ''EXXyjat xaXou|i£vov gelehrt®, 
wobei er an den Tandavatanz gedacht haben muss. Ygl. auch 
(j^ivas Beinainen Nate^vara, Mahanata, Natyapriya. Im MBh. 
und den Puraiias finden wdr Schilderungen dieses orgiasti- 
schen Taumels (^ivas, die an Doutliclikeit iiichts zu wiinschen 
iibrig lasseii. Er lacht, singt, tanzt, hiipft, gillmt, w^eint und 
inacht andere w^einen, er spricht wie ein Verriickter oder Be- 
trunkener, er lacht furchtcrlich, hoisst es MBh. Xlll 14. i56 
ff. ^ Und im Bhagavatapurana lasst der von Qiva gekriinkte 
Daksa in der Q^tterversainmlung ahnliche Worto von ihm 
fallen (Mr iR, OST^ 318): “Er liiuft umlier {ataii) auf Leichen- 
iiekom; umgeben ^^on Scharen von Gespenstern und Geistern, 
glekdY ^ Terr4ckten (unmattavad), nackt, mit verwuliltem 
llaar lachond, weinend, mit Ijeichenverbreiinungs- 

asehe bes^^.hiuiei t, behtogt mit einem Kranz von Totenschiideln 
hlid init Menschenknochen . . verriickt und von Vor- 

. P'lWMi H 

‘ KiitSMNA Sastbi 77 ff. ; Feugltssox and Bukges.s, The cave temples of 
India, z. B. 404, 4i:^, 422, 425, 433, 459, 473. v 

• SvLVAix Levi. Le Theatre indieu 298. 

® Fragmenta, Ed. Schwanbeck, p. 148. 

* hasate gayate caiva nrtyate . . valgatCf jrmbhate caiva rudate rodayaty apy 
unm.atiavn.attarupa'm ca bhd^atCj atiim hasate. Zu unniatta vgl. KV. X 136. 3: 
unmaditd maiineyena vdidm d taathimd vaydm j 
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riickten geliebt*^. Eines der Epitheta, 

werden, verdient besondere Aufmerksaij^^felf"^' . 

Catarudriva (TS. IV 5. 6 d) vorkommt, nlBffiefeSI; 


(^atarudriya (TS. IV 5. 6 d) vorkommt, 
verwuhlten, f liegenden Haaren. Dass ' 

Qatarudriya diesen Sinn hat nnd wte Mahidharat 

zu VS. XVI 29 es haben will, “geschoren" bedeutet, geht 
daraus hervor, dass Qiva, wenn er im MBh. als geschoren be- 
zeiclmet werden soli, nicht vyuptalcega^ sondem immer munday 
miindin heisst^. Und wie an der angefiihrten Stelle des Bhaga- 
vatapurana, so ist vyuptahega m. E. aucli im (^atarudriya auf 
Rudras durch den orgiastischen Taiimel anfgelostes und in Ver- 
wirrung gebrachtes Haar zu beziehen. ‘‘The ecstatic and wild 
nature of the (tandava) dance", sagt Krishna Sastri (79), “is 
indicated 2 by the matted hair {jata) stretching out on both sides 
of the head in wavy lines one above the other and by the cloth 
also flying in the air" (A"gl. die Abbildung ibid. 80 und Coomara- 
swAMY, The arts and crafts of India and Ceylon 17 f.). In 
derselben Weise, mit aufgelosten, f liegenden Haaren wird auch 
Qivas G-emahlin Durga dargestollt, wenn sie auf ilire dilmonischeii 
Gegner (Mahisasura, (^uinbha und Ni^-umbha mit ihrer Arrnee) 
lossturmt und sodann, nach geendetem Gemetzel, in Avildem, 
wahnsimiigem Siegesrausch auf dem Schlachtfeldo unter den 
Leichen und sogar auf dein Korper ihres eigenen Ehegatten 
tanzt, als dieser, nach vergeblichen Versuchen, sich Gehor zu 
verschaffen, inn ilir Einhalt zu gebieten sich zu ihren Flissen 
gelegt hatte’h Ja, die fliegenden Haare sind fiii' die ekstatisch 
tanzendo Durga so charakteristisch, dass sid die Ben ennuug Muk- 
take^I bekommen hat ^ Auf Grund dieser Analogicu dftrfen wit 
auch in dem Rudra vyiiptalxega des Qatanidnya RudrrA 
exstatisch tanzenden und umherschwaririenden Gott sehet^. 

Gott des Orgiasrnus berauselit sich nun aber 

wie seine Verehrer, init Narkotika. "Qiva chews 

drugs, has inflamed eyes, wanders about like a madmati" (5^^ 

I 27). Seine Augen “are inflamed with, dntoxi^^^^g; 

^ z. B. VII 202.41; XII 284.92, 145; XIII 17 . 45, 58, 13^^ 

* Auf den Bildwerkon. • v a 

^ Vgl. Waiu> I 123 ff.; Monieu Williams, Brahmanism and Hinduism 189 ^ 
mit Anm., 431; Kuishna Sastui 202 ff, Abbildungen bei Mauxin, The gods of 
India 189 und Krishna Sastri. 

* Ward I 131. 
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die er raucht (ibid. 15 und Anm. r)i. Es handelt sicli hier um 
keine spate Erfindung der professionellen Qivaheiligen, sondem ^ 
um einen alten Zug im Wesen des Gottes. Schon in den Epen 
gilt namlicli (^iva als Gifttrinker. Dies geht aus dem bekannten 
Mythus von der Quirlung des Ozeans hervor. Goiter und Da- 
monen quirlen zusammen den Ozean. Dabei entsteht unter vielen 
anderen Dingen aucli das tOdliche Gift Kalakuta oder Hftlahala, 
das sie und das ganze Universum zu verniclitcn drolit. In dieser 
Lage werden sie von (^iva gerettet, der das Gift verscliluckt^. 
Offenbar hat man Qiva diese eigenttimliche Rolle deslialb zuge- 
teilt, weil er als Gifttrinker bekannt war"^. In anderer Weise 
lasst sie sich kaum erklaren. Ich halte es sogar fiir wahrschein- 
Hell, dass die ganze Episode iliren Ursprung aus dieser Vorstellung 
lierleitet. 

Nach dem Angefiilirten bleibt von RV. X 136. 7 nicht viel 
zu sagen iibrig. Wir haben in der volkstumlichen Itudrage- 
stalt der rigvedischen Zeit denselben Gott zu selien, der uns in 
den nachvedischon Texten unter Qivas Nameh bogegnet. Alles 
scheint mir ftir diese Annahme zu spreclion. Und wie dor volks- 
tumliche Qiva hatte auch dieser Gott eine stark hervortretende 
orgiastisclie Seito in scinem Wesen und war somit Gegenstand 
eines orgiastischen Kultus *, “nocli ganz in die rohen Forinen wdlden 
Medizinmannertums gebannt", um rnit OLI3K^’BKRa zu spreehen, 
spieiven wio spiiter bei der Verehrung von Qiv^a und seinen 

* In Weise hurt niau von den ^^eroteteii Au^en der (,Uva])eili«:en, 

Bevelfttions of an Orderly, Benares ISGG, p. (K), an;^n‘falirt bei Cuook^ 
i>f Bel. and Etli. I 211 Sp. 1. 

\ * Daraus beVani er .seine blaue Kelile. Der Mythus findet sicli MBh. I 
It if.; nSiiDL Bomb. T 45 et passim, 

^ VVir haben uiis dabei zu orinnern, wclclie ausserordentljehe Kollo ^^oistigo 
ubid betaiischende Drogen (z. B. llanfdrogon) beini Kultus von Qiva 
mit ibnen we.seTisverwandten Gotibeiton nicljt nur als 
sondern aiicli als Opfergabe spi(’lten. S. fur (,bva und 
Jpate I 131, 137, 144 f., 151; II 92 ff. Kkishna Sa-stui 223, vgl. 

3. **111 plain language Urna h(Tself is described to be the 

"wine and Siva (her consort) to be the power of intoxication 
Sastri 212. 

e»Aai*».'TiEii, tlber Eudra-Viva, WZKM. XXIII 102 ff., halte icii 
feif dass die MBk. VIII 44 gegcVj<;ne Seliilderuiig des 
orgiaAtlHirhcTL Trtibens der Valilkas den C^iva-Durga-Kiiltus clieser Stiirnine wider- 
spiegelt (Kudrakult unter den Vahikas bezeugt durcb Cat. Br. I 7. 3, 8). 
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Qaktis und wie oft in orgiastischen Kulten berauschende Trai 
eine wichtige Bolle. Ganz natiirlich wurde daim auch Sudra sel| 
wie z, B. Dionysos bei den Griechdn ein grosser Trinker, (I 
sich bei den orgiastischen Feiern gleich seinen Yerehrem it:i| 
giftigen Drogen berauscht^ Von diesem orgiastischen Kultil 
der rigvedischen Zeit hat sich, dank Iludras intimer Yerbindun| 
mit dein primitiven Asketentum^, eine vereinzelte Spur erhalte? 
in der angefiihrten Schilderung des Muni im liV. X 136. Der 
Hyinnendichtern und Priestern muss dieser orgiastische Kulfei 
gleich so vielen anderen volkstiimlichen Peligionsgebrauchen 
wesentlichen fremd geblieben sein. Ein Gott desselben Typu? 

^ (loht man zu weit, wenii man in dem piitra dos Mnni im RV. X 130^* 
ein bestimrntos QerJit sieht, das besonders beim Rudrakulte und also 
von den Rudraasketen gebraiiciit worden ist? liekanntlich. tragen (Jjiva Utsc 
Durga und oine Merige volksfeiimlicber Gotfcheiten ihres Typus auf den bid 
lichen Darstellungen eine ScUale (offc einen Schlldel) aus der sio Bliifc (.i;;- 
Woin trinken, vgl. obon 8. 205 f. und Krishna Sastri 77, 147, 151, 155, Fig. ) • 
49, 50, 53, 02, 79, 88 u. s. w., Plato III 21, 0 (verschiedono Formen voii (pi • 
194 (Saptamatrkas), 194® (Yamya), 202 (Kusmandadurga), 212 (Surapriya, 
sakti), 216 (pivadutl), 220 (Vanini). Schon 

einer solclien Trinkschale versehon ((^hva ist f'rxpati, iwpulo...anif kaptUahaai’^. 
s. w., MBli. II 46.13, XII 284.96, XIII 17.4:. Durga kdpali<f ^1. 2 V. 1 

IV 6,10). Nun findefc sich in dem Qulagavarif Uitl des Ax^v, Gr., ivie A-y i 

erinnern, eine Vorschrift, dass das Omentnir Opfcrtierew ntit einer ;>4,?n 

(odor emoin Blatte) nicht wie sonst mit der .iuiiii, dargebraciit ? 

(A^v. Or. IV 8.18 und Xarayana). Dass dieser f > 'vrauch .seit .Alters d(ia iluv v 
kultus gekonnzeiclmet hat, kann man aus MS. 4 (p. 37. 1 fu) 

die Vorschrift, dass man beim Catarudriya mr i iein ArkaKlatt#^' 'Dpfei?i>. 
folgendermassen ausgelogt wird: arkaparnena ofi yot pdirena 
rudram prajdsv anvavanayet, tasmad dranyena j-JmlL GewOhniioh wurdc 
also sclion zvi dieser Zeit bei Opferii an RudvK eist Sohalo, 

wie im ■vedischeii Zereinoniell ein Boffel ver Bs daun 

nicht zu ktihu anzunohraon, dass auf dieses Kulrvc ■ 'it. angospiclt wire’,, 
von dem Cpivaasketen RV. X 136. 7 gosagt Avird, or ZUisauntiCii mU 

Gift aus dem pdtra trinkt (vgl. die Kapalikas). Rudtu ward,- wohl 
als kapdlin vorgestellt. 

® In spSteren Zoiten findet man die Yog: ns a;-" aiicm UT?.T;er <bei 
yerehrem (vgl. z. B. Sonnerat bei Schmidt 121) u;.u-. v>:v V v>ga|u:ji.v vvx':‘d 1%! 
HandbUchem in engste Beziehung zu (piva gebra du : o ;:■?.'}] z, B m% 

nicht weniger als 8400000 Posituren gelehrt habcf; fitfir? t Lveiiso die . 

ras, Atomtibuugen (ibid. 194). Die Zauberin die ini Df*ij 

Malatimadhaya in einem die Buft durchfahrenden \Vf4g< ' 
als Geber der Zauberkrlifte (Vorspiel zum 5. Aufzuge> 8 . . niul Uir ^ 

Verehror dor Kall-Durga. 
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wie l^dra im RV. X 136, findet sich, soweit sich aus den Quellen 
‘ -ei^ehen lasst, im ganzen vedischen Pantheon nicht, den rigyedn 
schen Rudra selbst nicht ausgenommen. 

Es ergibt sich aus den obigen Ausfuhrungen, dass der 
spatvedische, mit Qiva identisch© Rudra nicht nur auf ebenso 
hohes Alter wie die rigvedisch© Rudragestalt Anspruch machen 
kann, sondern aller Wahrscheinlichkeit nach in seinen wesent- 
lichen Zugen die ursprungliclie Rudra vorstellung reprasentiert. 
Das Letztere geht nicht nur aus dein Cliarakter des Traiyam- 
bakahoma und aus Rudras uralter Verbindung mit diesem Ritus 
sowie mit den damonischen MtittergOttinnen hervor, sondern, wie 
schon im Anfang dieses Kapitels hervorgelioben wurde, ebenso 
sehr auch aus dem primitiv-urwiichsigen Charakter der Rudra- 
* ^iva-Konzeption und aus dem Vorhandensein mehrerer Gottheiten 
desselben Grundtypus im spateren Volksglauben. Hier haben wir 
also die primitive Rudravorstellung, der gegentiber die Rudra- 
gestalt des RV., trotz des hohen Alters der Quelle erst sekundilr 
ist, und aus der sie erst auf Grund besonderer Umstande bervor- 
gegangen is^ Gewisse Ziige der letztgenannton verraten iinn 
adeh uiviuduumbar eiii* u olchen Ursprung. Vor allem gilt dies 
you Kufiras eigontuinlit lo-K roter oder rotbraiincr Farbe, die ja, 
sahen, cine? hervortretendsten Kennzeichen jener 
gmasigre; Todesgotthei? und Gcspenster (Blitits, Raksas) des 
spnteren Voiksglaubeu^ - und die aller Wabrscheinlichkeit 
sohou in der Yoi-^ 1) trig der RV.-Dichter die Pi 9 acas, d, h. 
ehpn die Geso « na akterisierte. Wir haben mit anderen 

WwtM hie cinen uiizive leutigen Beweis dafiir, dass auch der 
, r(|^ii>edische Rudra urspriirv^^lich dieselbe ge8])enstige, diimonische 
wie Qiva, Durga ui d alle jeno Gutter und Gottinnen ihrer 
Kia:-'-!' war und erst auf dem Wege, spaterer Entwicklung 
niiter d^n Himmlisclien bekommeii hat* 
IDie ngyedische Rudragf stalt .ist nur cine coolestifizierte Form 
, sjvltiv; ]7orvortretenden A^olkstumlichen Rudratypus. Dieser 
t auch dus diistere, furchtbare Wesen des 
riy mnondichter sahen ja in Rudra vor allem und 
aur.:..c]jU^-^s eiue f instore, schreckenerregende Gestalt. 

uad Angst vor seinen filrchterlichen Angriffon, 
grauaigen^ beftiedigten Mordsucht sind der Grundton 

richten, Mit diesem Grund weseri 
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des ©ottes vertr^gt sich aber seine lichte Himmelsgesta 
RV. 1 niOiht. Wir miissen hier mit spater hinzugekommenen 
seines Bildes rechnen. Urspriinglich kann er nicht diesen| 
rakter gehabt baben^. 

^ Ygl. oben S. 9 f. Es steht jedenfalls fest» dass er fiir das Bewusstse^ 
vedischen Dichter eiii Himmelsgott isfc, und dainit l^st sich docb sein ^ 
niscber Charakter kaum vereinigen. 

* Weim in den Kigvedahymaen von Budras lichter, strahlender 
^sprochen wird, die seinem finsteren Wesen so wenig entspricht, so k^ 
inan versucht sein, in solchen Ansdrilckon nur dichteriscli-verberrliclf 
Bedeweisen, scbmeichleriscbe Hyperbeln zii sehen, die mit seinem wirki|| 
Ansseben nichts zu tun habeii. Ahrilicbe Bosclireibungen erliJilt man infe 
in den Epen iind Puranas sohr oft von CJiva, iind dies deutet doehf^^ 
darauf bin, dass sein Bild in der Vorstellung gewisser Kreise auf doni^ 
war, sein frtiheros, volkstiimlich-abstossondes Ausseben abzulegen, ma^f. 
gleiche den modernen (Jivatypus, wie er in der bildeiideii Kunst berv| 
mit der von Burgess gegebenen Beschreibung der Bhairavaskulptiir d«| 
Avatara-Tempols (oben s. 205 f.). In Bhairava begegnet uns sicher die 
ttimliche (Jivagestalt. Eine illmliche Metamorphose kOunte aneh Bud 
BV. durchgemacht habon. Vgl. hierzu Uhnlicho Widerspriiche in den Besi:;:t 
bungen von Yamas Ansseren, Scuerman, Visionsliteratur 159: Er ist fnmit 
regend und hat doch auch nach anderen Beschroi bungen eine schOne 
glUnzend wie die Sonne. In den modomen Abbilduiigen gibt man ihif>; 
abstossendes Aussere, vgl. oben 279 Atim. 2. Eine ParalleJe zu Budras Coe?|: ■ 
zierung im BV. babeb wir iibrigens m. E. gerado auch in der Entwicklu|v 
Yamagestalt zu sehen. W^lhrend Yama in der spateren tiberlieferung e|r 
sterery schreckenerregender Gott isB;-dor Herrscber der Unterwelt, bege^^^ 
im BV. als KOnig tunes bimniV i. Paradieses. In diesem Asi^ekte isb., y 
zweifelsobne als eint^ idealisierte Gestalt aufzufassen, die in der Vort i^^fi 
gewisser Kreise an S telle des finsteren Her rsc hers der Unterwelt getret;*?:^ 
ganz wie das unterirdiscln' Totenreicb im BV. dnrcb das bimmliscbe PJi'j 
ersetzt wurde. Dies ergibt sich sclion daraus, dass man auch in den BVfcl i 
nen, wie Scuerman hervorhebt (a. a. O. 154 f.) mituiiter mit Yama “den 
des diisteren Todes verbindet, dessen unwillkommenes Eingreifen mag 
gem vom Leibe balten mOchte“ (Belege bei Scherman). Den dentil 
Beweis dafbr, dass Yama die angedeutete Entwicklung durcbmacb^ll^^ij 
ich indessen darin, dass er offenbar scbon in der altesten nacliiS^ 
tTberlieferung und nicht erst in der nachvediscben Literatur der infirnl^l 
Todesgott des spftteren Volksglaubens ist. Man vgl. z. B. TS. Ill 
a0iir vdva yama iyam yami; kustdam vd etad yamasya yajamdna d 
osadhlbhir vedim strndti; yad amipausya praydyd,d grlvahaddham enam 
loke neniyeran; yat kusldam apraiittam viayity upauxatihaiva san yaTUfi^ 
niravaddyd ^nrnah suvargam lokam eti, Hier bezieht sich amusmim loke 
wo) man mit der Fessel um den Hals geschleppt wird, offenbar auf Yama 
die im Gegeiisatz zur hiinmlischen Welt gesetzt wird. Auch in der 
Upanisad ist bekanntlich Yamas Beich die Unterwelt. Von hier aus hi 
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Sprechen also wesentliche Ziige des rigvedischen Budra- 
ildes entschieden zu Gunsten der hier dargelegten Auffassung, so 
tissen sich andrerseits deif Aussagen des BY. keine Beweise gegen 
ieselbe entnehmen. Denn was die iibrigen, durftigen Ziige dieses 
iildes betrifffc, so sind sie entweder solche, die den Gott auch in 
Br spateren Uberlieferung kennzeichnen — seine charakteristische 
laartracht, seine Bewaffnung (: Bogen und Pfeile, aucli der Keil, 
I oben S. 13 f.), seine Heilmittel — oder auch solche, die gar 
teine Schllisse liber sein urspriingliches Wesen zulassen, besonder^ 
lenn man dazu auch die nicht abzuleugneiide Tendenz der rig- 
fedischen Hymnenverfasser in Betracht zieht, die individuellen 
^genheiten der verschiedenen Gottergestalten zu nivellioren und 
pi alle einem gewissen aligemeinen Gottertypus anzunahern. Dies 
z. B. von Budras Beziehung zu den Maruts, auf welclie man 
m:h. beruft, wenn man in Budra einen Sturingott sehen will. 
Wir haben indessen gesehen, wie uninoglich es ist, aus dieser 
\ Y rbindung irgend welche Schliisso auf Budras Wesen zu z^hen. 

Maruts sind, so wie sie von den BV.-Dichtern auf gef asst 
vvorden, von ganz anderem Wesen als Budra, sie treten nie 
b:v einer konkreten, lebondigen Situation mit ihm zusammen auf — 
S^hl aber zusammen mit anderen von Budra wesensvorschiedenen 


viorsteiicii. wymus Yajnfv als Herrscher iabor dio Krde bezoichnet wird (TS. 
y ■ ii, i). Vgl. au»di StUleir ais die Himmelsg^eg“end Vaina« und doi* 
wA uarooiii .cljes Wesen koirimt ner BeschwOrung TAr. IV 37, 

deutUclj uacix aor man seijien Feind in Yamas 

Uad werai ier t||i-gnlegond, Cat. Br. XI 6. 1, 1 ff., erwahnte 

mit rtitlicJien den Bhrgii aiif seiner Wanderung 

Welt erbiiekt. 3^' Yania aulzufassen ist (so Weber, Ind. 
ScHEKMA^, a a, i ■ 7), danii bat diestir scbon hier sein spii- 
Die liebie bimmliscbe Yamagest-alt gehort also nur 
der rigvedip.-'heo 'icbter an und ist sclion in der jungereji 
dui^d^ :J :> finsteren, chthoniselum Yaina des Volks- 
l^rdr&ngt worden, Dei v' dieselbe Entwicklung bat Iludra durch- 
haiidelt e» siolv b i Budra um keine ■wirkliebe Idealisierung 
.^ondem allein rue. ine Versetzung von der Erde zum Himrriol 
eiur. f i:t-;»rechende Veranderung seiner iiusseren (>e- 
dfimopisoliien GhviXiikter dagegeii behalt er iinverandert b<.d. 

■ 0m Wesett des Volksglaubens ist os im BV. ahnlich gegangen wie 
the '^endbarven, die sich die Volkspliantasie als j>hallisclnY 
hier ia stftrk Mealisierter Gestalt, als himinlische Liclitwescm, 
Mysterium urtd Mimus S. 57 ff, Diese Parallelen stiitzon 
Aiiffassiuiig voiTi Ursprung des rigvedischen Rudratypus. ^ 
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Gottern wie Indra und Parjanya mid in Sitiiationen nnd Ver- 
bindungen, von denen Budra ansgesohlossen ist — sie warden 
hicht zusammen mit Rudra beim Opfer angerufen, sie nehmen 
iiberhaupt eine ganz andere Stellung ein, ^sowobl im Knlte 
wie in den BV.-Hymnen, als er. Da sie nicht destoweniger 
nnter Benennungen auftreten, die die nachste Beziehnng zn E, dra 
ausdriicken, so liegt auch bier ein Widerspruch im Eudrabilde des 
RV. vor, der darauf deutet, dass dasselbe nicht seine ursprtingliche 
Ziige beibehalten hat. Ihre Bezeichnnng rudrah, rudriyah Rudras 
Manner, Rudras Sohne etc. fiihrt uns indessen weiter. Auch der 
Rudi’a der jiingeren Texte tritt mit einem Gefolge von Rudras auf, 
das indessen hier rein damonischen Charakters ist und nichts mit 
den Maruts zu schaffen hat. Als “Rudras" scheinen die Maruts jetzt, 
wie wir sahen (vgl. oben S. 156 ff.), schon langc vergessen zu sein, 
dies nicht nur in dem Sinne, dass ihre Beziehnng zu Rudra 
aufgehoben ist, sondern auch so, dass man sie nicht mehr 
unter dem Namen “Rudras" kennt. Diese bemerkenswerten Uin- 
stande scheinen mir ein paar wichtige Schlussfolgerungen zu- 
zulassen. Erstens: Rudra muss schon in der altesten Vorstellung 
von einem Gefolge von Wesen, Rudras, als ihr Haupt und 
Fiihrer begleitet geweson spin. Zweitons: dieses Gefolge muss 
offenbar, wie schon der Name angibt, schon von Anfang an 
dasselbe gespenstigo, damonische Wesen gehabt haben wie 
Rudra selbst; als aber Rudra innerhalb gowisser Kreiso 
fiziert wurde, warden zugleich auch, aus Grunden, die 
Hand liegen, die Beziehung zwischen ihm und seinem 
gefolge aufgehoben, wiihrend die Erinnerung desselbe: 

Begriff Rudras und in der formellen Beziehung der 
Rudra immer noch fortlebt; als aber der rigvedische RlijJ 
spUter von der ursprungliidlien, volksttimlichen Rudrage^^ 
drangt wird, niinmt auch das DSmonengefoIge Rudi'^l 
seinen Platz an der Seito des Gottes ein, — Auch hier; 
ein Umstand vor, der, gleich vielen anderen, darauf 
dass wir in dem Rudratypus der jiingeren Uberliefe: 
in dem rigvedischen Rudra, die ursprungliche Gestall^ 
zu sehen haben. Auf eine uralte Beziehung zwia 
und seinem Damonen gefolge deutet ihre feste Ver 
Kulte. — Mit dem Angeflihrten ist nun zwar flir di 
der Maruts zu Rudra keine Erklarung gegeben. Ir 
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diese Beziehung (vgL oben S. 16 ff.) im Verein mit go- 
n anderen und keineswegs unwichtigen Daten vermnten, 
sie einst ein finstei*ei^s Aussehen batten als das, welches 
E/V. zeigen. Welche diese Umstiinde sincl, kann man 
.^nnEBRANDT, VJST. Ill 317 ff. sehen. Am nachdrucklichsteii 
ich den Gebrauch hervorheben, beim Sclilachtopfer fur 
^aruna im Somaritual, wenn die Opferkuh trachtig ist, den 
den rolien Fetus zu opfern. Der robe Fetus ist fiir 
unbrauchbar und wird desbalb auf gluhenden Kohlen im 
rapanafeuer und ohne svdhd-Tluf dargebraclit (vgl. oben S. 
d 68). Da sonst nur die Dilmonen und damoniseben Gott- 
und, bei ein paar Gelegenheiten, die Pitaras, dagegen nio 
‘*tter, Gegonstand soldier Opfer sind, muss wohl bier eine 
rvmg an das frubere damonische, finstere Wesen der Manits 
en. In derselben Weise kdnnte man eine l\V.-S telle, VII 
deuten, wo es beisst, dass sie nirrter avarnrdt zum Himmel 
gestiegen sind. Denn Nirrti war, wie ich zu zeigen ver- 
habe (oben S. 261 f.), wabrscheinlicb eine Unterwelts- 
AVeiter werdi'u die Manits mebrmals als VogePbezeich- 
d r v^erglidien (Belegstellen bei Hillebrandt 

(K 321) I ' r Gestalt von Vcigeln ersclieinen aber 

vit ivas uiid div noiien (s. oben S. 99 ff.), dagegen findet 

jb‘ ^ ion GoUri) . soweit ich liabo sehen kSrinon, diese 
niclvt A ; volkstumliches Wesen scheint aucU die 
ihroin Au2 ; . halt auf einem Acvatthabauni (s. IJiimE- 
E. a. O. 311 f : und der Gebrauch, ilinen boim Praustha- 
iar Indra (PA Gr. II 15. s, oben S. 68) Balispenden auf 
Uibiilttern darzu zu deuton h Wichtig fiir die Frago 

* ursprungl A hi n Wesen ist schliesslich auch, dass sie 
ahA ■» indliche, ubelgesinnte AVesen erscheinen 
YM. 81, fhbEEBRAXOT, a. a. O. 320 f.). Auf Grund 
^gMtuhrten pnisumde sehe ich in den Maruts Wesen der 
%n M ythologie von urspriinglich finsterem, feindlichem Cha- 
ilu dem damomschen Gefolge liudras angehorten, die 
patcT ideaHsiort v- o -den sind, bis dass sie schliesslich das 
giitnzende, beiehynf AVesen erhieltcn, das sie im IW. 
,oioiuiet> uad fa':' vou jeder reellen A^erbindung mit Rudra 
\dst wu:'den. Ih-Henders erklarlich wilre diese Entwicklung 
ohm b. .l.n- ftA B. 235 f. 



aio Ef^t 

wenn maa sie^^ SoimoBSDBR und Hidllbbrakbt als Mmm 

(b. B. animse militum interfectorum) auffassen durfte. 

Es bleibt uns nur noch librig, das Eesultat unserer Uater- 
siichungen, insoweit sie sich auf Rudra beziehen, kixrz zusam- 
menzufassen. Rudra ist seinem urspriinglichen Wesen nach ©ine 
©rdgebundene, dtoionische, grausige, den primitiven Vorst©b 
lungen vom Tode und dessen Scbrecken entsprungene^G^talt. 
Von dieser altesten Rudragestalt aus lauft eine ungebrociiene 
Entwicklungslinie zum volkstiimlichen (Jliva, eine Entwicldung, 
die ganz und gar innerhalb der Yolksreligion liegt. Daraus 
erklart sicli die urwiichsige Kraft der Rudra-(Jiva-Konzeption> 
die einen so auffallenden Kontrast zur Hinfalligkeit der tibrigen 
vedischen Gotter bildet. Die volkstumlicbe Rudragestalt der 
jungeren Uberlieferung darf also nicht als eine heruntergekom- 
mene Form des rigvedisclien Rudra aufgefasst werden, vielmehr 
reprasentiert sie den weit urspriinglicheren Typus, aus dem sich 
der letztere erst verhaltnismJlssig spat und auf Qrund besonderer 
Umstande, namlicli der religibsen Eigenart der rigvedischen 
Dichterkreise, entwickelt hat, um in der folgenden Zeh ^ 
durch seinen volkstumlichen Doppelganger^x^TSf?fz^^ zu 
ganz wie der himmlische Yaina ;T/-p«‘r von liom furohtb^X^^- 
infernalischen Yarna des Volksg-^r^’ ris v ordrangt ist, 

Die Ursache dieser Entwicklung ist 
hervorgehobenen religiosen Steril tai der YodischenO|| 
zu suchen. Seinen wesentlichen Z dgen uacli stolit der ! 
licho Qivatypus die urspriingliche UudraYorstellung 

Als Todosgott stellt Rudra einoi- etwas under 
als Yama. Man stellt sich ihn wetkr ab Seelenfuhr^J^|||Sl|^ffl 
Sinne, dass er die Gestorbenen Totenrvich dbbb 

Herrscher der Unterwelt vor, und er steht in kein©r 
ZU den Pitaras, wie das bei Yama der Fall ist, Im Kulfe isi 
r^n diesem deutlich getrennt (Needen Rfurras, Silden 
Himnielsgegend; man opfert dem wto 

mit svaha^ dem Yama mit svadha ( re,), er Viele hiil 

ge wissen Todesgottheiten der ubrigyh . i n gormani h0i%r V dlfeMV; 
dem Odin, der Geimanen, der Hekate-der 
hat, ist nicht abzuleugnen. So 
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Odins Totenheef und Hekates gespenstigem Gefolge^ 
Wie das .(^efolge des wilden J^gers (Odins) und 
allem aus den Seelen derer, die keines nattirlicben 
M^pllj^rben, Gerichteter, Gefallener, solcher die der Bestat- 
teilhaftig warden u. s. w. bestand (vgl. Helm, Altgerm. 
Sp^S^eschichte I 262 f.; Rohde, Psyche II 83), so hat man 
in Rudras Bhutas, wie sich aus der Bedeutung des 
der modernen Volkssprache ergibt, in erster Hand 
|>^e ruhelose Geister zu sehen. An Odins Wslfe and 

S monische Hunde erinnern die Hunde im Gefolge Rudra- 
ebenso gespenstige, schreckenerregende Wesensindwie 
t selbst. Wie Hokate so schweift anch Rudra auf Wegen 
5wegen umher. Wie der wild© Jager und Hekate so 
Rudra sein Wesen bei Nacht. Vielleicht konnte man 
V, SoHHCEDER (WZKM. IX 241) Rudra-(^ivas damo- 
diist nach Blut und i‘ohem Fleisch mit der blutigen 
wilden Jagers ziisammenstellen. Auch Rudra-Qivas 
0 , schwarzblau© Farbe findet, wie wir sahen, ilire 
ng bei Todesgotthoiten der europiiischen Volker. 
V^\d diese Ubereinstimmungen aus der nahen Verwandt- 
J^ischen den erwiihnten Gottergestalten zu ©rklaren. Ob 
Verwandtscliaft mit v. Sciihceder auch als gemein- 
^i\&®K5tammung gedeutet werden darf, so dass Rudra und 
denselben indogermanischen Gottertypus zu- 
gren wUren, ist eine ganz andere Frage, liber die ich 
feig keine bestirninte Meinung aufzustellen wage. Hier 
fcmerkt, dass von einer Bezieliung Rudras zu Wind und 
mi welche v. ScHTiCEBER fur den Vergleicli mit Odin gros- 
Kcht legt, keine Spuren zu entdecken sind. Pass^^er 
per Rudra mit seinen gespenstigen Scharen in Wald und 
pierschweifend gedacht wurde, braucht nicht bezweifelt 
^ (man vergleiche z. B. Bhava und (^arva, die als reis- 
|telfe den Wald durchjagen, oben S. 29 Anm. 2, odor eine 
pe Airi im modernen Volksglauben, oben S. 216 f.), dagegen 
n auf indischem Gebiete keine Entsprochung zur wilden 


ns, es sei denn, dass die Maruts ihrein urspriinglichen 
[ach als das im Wind und Sturm dahinjagende Seelen- 
[ufassen waren. Um Parallelen zu der Bezieliung Ru- 
|en Bergen und W^ldern zu finden, brau<?ht man nicht 



am ■ Oditf^^^G^r Dionysos : zu 

vieli^^ hat Budra diesen j^u^ iibrigen Da- 

Volks^aubons geinein, Dasselbe 
C ahch j?ttm gu^ Toil von seiner Verbindnng mit den 
^Mangen. Was schliesslich Rudras spukhafte "Vielgestaltig-^ 
sich nach v. Sohrceder aus der Proteusnatur 
der Seelen erklaren soli und ihre Entsprechung sowohl bei 
wie bei Dionysos findet, so ist diese, wie ich zu zeigen ver- 
sucht habe (oben S. 221 ff.), nichts als eine spekulative Umschrei- 
bung fiir Rudras enge Beziehung zur damonischen GrOtterwelt 
(die mit Rudra wesensverwandten Gottheiten sind seine Manifesta- 
tionen), die mit seinem eigentlichen Wesen nichts zu tun hat 
und der volkstiimlichen Vorstellung ganzlich fremd gewesen 
^ejh muss. Dennoch hat v. Schrceder das Richtige getroffen, 
als er in Rudra und Odin nahe verwandte Gestalten sah. Beide 
sind ihrem urspriinglichen Wesen nach Todesgotter. Nur scheint 
mir Rudra-Qiva als soldier einen noch primitiveren, roheren 
Typus als Odin zu reprasentieren. Hat er nicht seine nachsten 
Verwandten unter den leichenfressenden Todesdamonen? 


ASlATi; 





^ericii^iing-enj|>’ ' 


liter Jnhalti Z. ^ s^tt (S,) 24B 1. 254. 

, V, Z. 10 V. u. Ooomora»wamy 
1. Ooomar^^aoiy; 

VI, Z. 14 V, o. hmd viki, Z. 22 v. o. 
tilge das Fra^ezeiclien nach JTn- 
dia xmd LS^zig bzw. 

9, Anm. ^ stoitt kalmika 1. kalmallka. 

24, Anm., Z. 2 v. u.; S. 30, Anm., 
Z. 2 V. o.; S. 40, Z. 6 v. o. statt 
gikandin^ nllagikanda und nila- 
gikanda bzw. 1. gikhan^in und 
nllagikhanda. 

25, Z. 9 V. o. statt MS. . . p. 119. 19 
1. MS. . . p. 119. 9. 

25, Anm. 2 statt kulunha 1. hulunca. 

33, Z. 8 V. u. statt VM. 199* 1. VM. 
II 199*. 

43, Mitte statt s^dheti 1. svdheti. 

46v Anm. 3 8 ta.tt pgdvdfvam 1. gt/d- 
vdgvam. 

54, Anm. 1, Z. 3 v. u. statt udtgim 
1. udicim. 

G.4, Z. 2 statt Tioma- Oper 1. homa- 
Opfer. 

05, i\nm. 1, Z. 2 V. u. statt soge- 
naiinen 1. sogenanriten. 

80, Anm. statt Hivett-Carnaoe 1. 

lijVETT-CARNAC . 

105, Anm. 5, Z. 2 f. statt Ap. Or. 1. . 
Ip. Qi. 

107, Anm. 1. Z. 5 v. o. statt hhutva 
1. bhutvd. 

112, Anm. 1, Z. 1 v. o. statt gulah 
1. gulah, 

116, Z. 2 V. u. nimnginc 1. ni- 

saFigine; Anin. 2 statt pur ait vd 
und prabhrtihhir bzw, 1. pura- 
yitvd und pi^abhrtibhir. 

123, Anm. 6 ^statt grutdh L grutdh, 

124, Anm, 1, Z. lOf. v. o. statt madhu- 
migrendvoksaii 1. madhumigrend- 

■ vokmti ; Mitie statt VM. 1 90 f . 

‘ JL. Z. 7 statt 8 akasrdk8dijdp.3u 1. 
sahasrdkfdydpsu. 

150, Z. 7 sfiitt (Jat. Bi*. XIII 4. 
3, 8 if. 1. gat. Br. XIII 4. 3, 3 ff. 

151, Z. 1 V. u. statt bhutdh 1. bhiitdh. 

152, Z. 5 V. o. statt mamnagonitabho- 
jand 1. mam:fagonUabhojand ; 
Anm. 1 statt 1. devd. 

101, Anm. i , Z. 3 v. u. statt der Epos 

- 1. das Epos. 

163, 9 f. statt avabhidefti 1. ava- 


S. tJZ, Z. 6 V. u. statt 

w 173, Z. 1 Statt 1 

„ 174, Z. 2 statt 

' tikarmabali^ . ^ / 

„ 176 in dem Citat aiis d^ 
kapatha statt 
sabbe *va bhutd od. sabb 0 ; 
und tiige das Apostrop^^i^ 
zeichen nach sakkaeeai ^ '1 

„ 177, Mitte statt aufeiithalteh 1. M 
halten und Z. 2 v. u, statt 
hdnye 1. tatkdnye, 

„ 188, Z. 9 V. u. statt varum 1. warn 
„ 194, Z. 0 V. u. statt bhautiko 
1. bhautiko balih. 

„ 200, Z. 1 V. u. statt Gayatrimell 

1. Gayatrimetrum. j| 

„ 217, Z. 2 statt Crooke, PB. 261 iS 
CiiooKE PR. I 201 ff. p 

„ 219, Z. 4 statt sarvabutkagai^a^ 
sarvabhutagafiair. ^ 

„ 224 gehOrt Anm. 2 zum letzten « 
der Seite. p 

„ 232, Anm. 1, Mitte statt bhdgc^ 
bhdgdn. 

„ 233, Z. i statt gaharesu 1, gahat^^ 
Z. 2 statt tadesu 1. tatexux p 
statt prmwrt warn \, pramdnam 
tilge das eine der beiden 
Z. 5. 

„ 239, Mitte statt nilacikhatida 1. nM 
gikhanda. 

„ 241, Z. 1 V. u. statt hhutva 1. 67mj|j 
„ 245, Z. 3 V. u. statt das Ramayjp 

oil 1. das Kaiiiayana 01^. ^ 
„ 274, Z. 9 f. statt damstrin^ mahdda^ 
tra^ . simhadarustj'a 1. dani80 
etc. i| 

„ 278, Z. 8 V. u. statt ausgefUbrffl 
angefuhrt. M 

„ 298, Z. 2 statt rudrcndpibat I. ru0 
ndpibat, ^ 

„ 301, Z. 3 statt RV. I 130. 7 1. 

X 136. 7. 

f + 

t4' 

In den Textabktirzungen sind ||j 
einigen Stellen, die hif3r iiiclit bes^|| 
ders verzeichnet werdeii, der X(2ii3 
strich in a, die Cedillo in q oder M 
Vokalisierungszeicbon in r woggefalp 
Ausserdem babe ich mir ein paari^ 
kleinere Inkonsequenzen in der SS 
skrittranskription zu Scliulden k<^ 
men lassen. 







